CARTEA TREBUIE ÎNAPOIATA LA TERMENUL INDICAT 7 0 -0S- ? 0 3 -O? 1 MAL 199 3 0 3-01- ZQQ7 Î m m\ IUH2BW 001 1 3 NOV 20 )? /, U : 1 7 2 t -09- m 2003 2 Q t0- UB 13 -n- a r -09- ?o 1 rt- o"t -zio^ 2 - DEC 2004 - MIHAI COMAN MITOLOGIE POPULARA ROMÂNEASCA I Vietuitoarele pamîntului si ale apei MIHAI COMAN MITOLOGIE POPULARA ROMÂNEASCA I EDITURA MINERVA Bucuresti, 1986 Vietuitoarele pamîntului si ale apei 315248 k315248* %1 M*% CUV1NT ÎNAINTE O lucrare se defineste nu numai prin ceea ce este si îsi propune sa fie, ci si prin ceea ce nu este si nici nu si-a dorit vreodata sa fie Cartea de fata constituie o prezentare analitica a unui sector aparte al mitologiei populare românesti Ea îsi propune sa descrie figurile majore din mitologia zoomorfa a poporului nostru si sa releve sensul pe care ele îl au în interiorul sistemului culturii orale si din perspectiva mentalitatii folclorice traditionale Reiese clar, din precizarile de mai sus, ca acest studiu nu este unul de arhetipologie : el nu tinteste spre relevarea unor valori generice, universal valabile, a unor teme sau simboluri comune omenirii, tipice pentru "structurile antropologice ale imaginarului" Cercetînd creatiile folclorice si mitologia populara, am dorit sa scot în evidenta, în primul rînd, elementele specifice gîndirii traditionale românesti, sif odata cu ele, acel decupaj din fondul simbolic universal si din categoriile mentale comune lui "homo sapiens" de pretutindeni, care individualizeaza cultura si civilizatia noastra rurala, care arata cum au gîndit, au imaginat si au modelat lumea, în acest colt al planetei, oamenii acestui pamînt Ca o consecinta a acestei optiuni, am redus la minimul necesar toate trimiterile si referintele de mitologie universala, în ideea ca cititorul dornic de informare, cititorul ispitit de generalizarea datelor din aceasta carte si fascinat de jocul analogiilor simbolice va gasi datele necesare în numeroasele lucrari de specialitate existente în biblioteci ori librarii în schimb am dat o mult mai mare importanta atestarilor folclorice, materialelor din arhive, antologii, colectii, studii etnografice si etnologice, singurele în masura sa sustina si V sa confirme interpretarea pe care am atribuit-o figurilor analizate De asemenea, cartea de fata nu este o lucrare de com-paratistica : domeniu extrem de vast, compararea reprezentarilor mitologice românesti cu cele ale popoarelor vecine sau înrudite (cultural) cu noi, ar cere numerosi ani de studiu si multiple colective de cercetare cu caracter interdisciplinar M-am multumit deci cu un minim de trimiteri si analogii, si numai în acele cazuri în care apropierile si filiatiile se vadeau a fi sigure si unanim acceptate în sfîrsit, acest volum nu este unul de istorie a civilizatiilor Nu am urmarit descoperirea legaturilor dintre fondul pre-dacic si dacic, pe de o parte, si corpusul mitologic folcloric, pe de alta parte, si nici punerea în lumina a transferului de simboluri si sensuri de la stravechile civilizatii indo-europeiie catre cultura orala româneasca Am renuntat la numeroase ipoteze tentante si la analogii ori conjecturi pur, ideatice,: subliniind radacinile istorice si ecourile arhaice numai în acele situatii în care datele arheologice, informatiile epigrafice, literare ori istorice se conjugau în mod fericit si convingator cu realitatea folclorica si cu argumentele etnologice în acelasi timp, nefiind nici unul din aceste demersuri, volumul de fata (si cele care îi vor urma) constituie temelia si punctul de plecare pentru realizarea oricaror asemenea studii El descrie substanta si precizeaza sensul figurilor mari ale mitologiei populare românesti, oferind astfel corpusul elementar de la care poate începe orice analiza de tip com-parativistic, istoric ori arhetipologic Gîndita astfel lucrarea aceasta ofera cititorilor un inventar analitic de reprezentari si actiuni tipice pentru corpusul mitologic românesc, pune în lumina sensurile si functiile specifice acestora în interiorul sistemului culturii orale si schiteaza elementele de cod, structurile semantice si categoriile de gîndire fundamentale, care sustin, dinlauntru, întregul edificiu al mitologiei noastre populare în realizarea acestui demers am avut, ca puncte de plecare, urmatoarele premise teoretice : 1 Cultura populara releva un profund caracter sistemic ; ea ne apare ca un ansamblu complex de microsisteme, care vi se determina si se coreleaza reciproc Acest fapt solicita o gîndire nuantata si dialectica, deoarece elementele acestor sisteme nu pot fi privite în mod izolat, anarhic, ci în relatia lor continua cu elementele vecine si cu sistemul în ansamblul sau Nu vom întelege niciodata ce sens si ce functie are (spre exemplu) figura mitologica a lupului, în cultura populara româneasca, daca ne vom grabi sa o comparam cu aceea din mitologia romana sau scandinava, ori cu arhetipul simbolic generic al lupului; din contra, în primul rînd trebuie sa vedem în ce contexte apare lupul în folclorul românesc, ce valori i se atribuite, cu ce alte figuri si cu ce alte actiuni (i e functii narative) se coreleaza, ce figuri si actiuni îl resping, ce legatura exista între con-structele mentale {credinte, ceremonii si practici, texte, epice, creatii lirice etc) si activitatea concret-productiva a omului, etc în consecinta, sensul figurii mitologice "lup" deriva, în principal, din pozitia sa în sistemul complex al culturii populare si abia în al doilea rînd din analogiile ori filiatiile sale cu teme, simboluri si valori din repertoriul general al mitologiei universale De aceea, în analiza reprezentarilor mitologice, în cautarea sensurilor si a rosturilor mitice am facut frecvente referiri la sistemul economiei traditionale (ce foloase ori pagube aduce acel animal ?, ce tehnici de crestere ori vînare se cunosc ?, cum este aparat ori distrus el ?, ce randament economic are ? etc), la acela al structurilor sociale (este vî-narea ori posedarea acelui animal o sursa a prestigiului social ?, este el folosit în schimburile între grupuri ?, intervine în codificarea rudeniei ?, are implicatii nuptiale ?, etc), ia acela al datinilor si ceremoniilor (este animalul respectiv utilizat ca dar ritual ?, este sacrificat în anumite datini ?, intervine cu rol activ, ca prezenta fizica sau ca masca în diferite ceremonii ?, etc), la categoriile etice si axiologice ale civilizatiei rurale (ofera animalele modele - pozitive ori negative - de comportament ?, servesc deprinderile lor în codarea unor atitudini tipice ?, încifreaza ele constructe cognitive ?, etc) Corelarea tuturor acestor date cu cele provenite din cercetarea atributelor de factura mitica ofera o imagine globala si permite creionarea intrinseca si nuantata a profilului mitologic al animalului studiat 1 VII 2 ! Microsistemele care alcatuiesc sistemul general al culturii populare au statutul unor limbaje )Acest lucru se datoreaza faptului ca ele raspund unor necesitati comunica-tionale (în sensul profund al termenului) legînd si mediind între diverse paliere ale existentei : "In cultura traditionala, comunicarea se facea între om si natura la nivelul practicii primitive, între om si reprezentarile pe care si le-a facut despre fenomenele naturii la nivelul miturilor si riturilor In planul social concret, raporturile de schimb se stabileau la nivelul obiceiurilor, al normelor de comportare, al ceremonialelor, între indivizii aceluiasi grup si între grupuri sociale diferite [ ] Astfel privit, actul de comunicare cultural stabileste de fapt un raport de schimb între partenerii lui, schimb de informatii, schimb de bunuri, schimb de servicii Fiecare act de comunicare [ ] transmite un mesaj prin care se face schimbul Mesajul, în cadrul actului de comunicare [ ] este un întreg structurat, un sistem de semne " (M Pop, 1976, p 8 ) ( Fiind elementele constitutive ale marelui si neîntreruptului transfer de informatie dintre om si mediul înconjurator, reprezentarile si creatiile culturale (si implicit si figurile mitologice) au valoarea unor semne complexe prin care omul îsi apropie, ia în stapînire, analizeaza si da sens întregului "univers Toate aceste sisteme, toate aceste limbaje culturale se nasc în cadrul dialogului dintre om si lume, adica în cadrul activitatii practice, concrete prin care fiinta umana se integreaza în (si îsi integreaza) mediul ambiant Fiind determinate de praxis, limbajele culturii sînt determinate, în primul rînd, de scopul actiunilor omului, adica de obiectivul fixat, de obstacolul care trebuie depasit, de necesitatea careia trebuie sa i se raspunda Astfel, ele au statutul unor unelte ale gîndiiii si cunoasterii, al unor prelungiri nu ale mîinii, ci'ale cugetului, prin care omul modeleaza, în cadrul praxisului, universul real Deducem de aici ca structura si sensul limbajelor culturii sînt definite de functia pe care ele o îndeplinesc, de valoarea de întrebuintare cu care sînt investite în procesul îndelungat si subtil de luare în posesie "a lumii, de umanizare a ei în consecinta, daca vrem sa dam o definitie cuprinzatoare si exacta a mitologiei populare, trebuie sa ne întrebam, vin' în primul rînd, caror necesitati umane si sociale raspunde ea, ce rosturi practice si ce functii generice o determina ? Cercetarile de antropologie culturala au aratat ca /mitologia are rolul unui sistem integrator, al unui limbaj in care"sî~X prin care toate semnele si microsistemele unei culturi sînt puse în relatie, sînt asamblate într-un vast model epistemologic Ea raspunde necesitatii resimtite de omul si societatea arhaica de a poseda un metalimbaj, prin care sa poata cuprinde, global, celelalte limbaje ale culturii, sa le modeleze într-un sistem unic si, prin el, sa mediteze asupra tuturor sistemelor si semnelor cunoscute în acea cultura 3 Înteleg deci prin mitologie un metalimbaj cu caracter simbolic si narativ (nu conceptual si discursiv), avînd rolul unui "model redus" al realului si tunctionind ca o "unealta" teoretica de analiza a lumii, ca teritoriul in care omul arhaic poate experimenta diverse strategii si posibilitati de cunoastere, de ordonare si luare în posesie a universului înconjurator In acest sens, mitologia straveche are un caracter profund "liminal" : ea este locul de întîlnire al tuturor mi-crosistemelor unei culturi, locul în care si prin care ele se interconecteaza si determina reciproc; totodata, mitologia este locul în care aceste microsisteme sînt reflectate, devin obiectul si substanta unui alt limbaj, superior si integrator * Lexicui mitologiei este alcatuit din elemente provenind din toate celelalte microsisteme ale unei culturi: datele din experienta sensibila, economica, sociala, ceremoniala, devin, printr-un proces de selectie si asimilare semne ale limbajului mitologic, unitati constitutive subordonate legilor si logicii sale (Semnele mitologice (fie ele astre, forme de relieff animale, plante, eroi, etc ) au ca referent constructe mentale,, imagini culturale deja t elaborate în cadrul celorlalte sisteme ale civilizatiei arhaicej Miturile si credintele legate de lup (ca sa continui cu acelasi exemplu), definesc un semn mitologic al carui referent nu este exclusiv lupul real, ci îndeosebi imaginea culturala despre lup (i e informatii ale realitatii plus informatii provenite din modelarea si experienta culturala a contactului practic cu realitatea) Semnificatia acestor semne este data de codurile majore ale culturii, de jocul lor dialectic si de interferenta categoriilor fundamentale care sustin edificiul ideatic al unui "ethos" anume In cazul lupului, semnificatia mitologica a acestei reprezentari IX va fi determinata de jocul unor coduri precum cel cosmologic, cel funerar, cel alimentar, s a , care pun în miscare categorii mitice binare, precum cele de întemeietor/distrugator, benefic/malefic, fecund/arid, calauza/dusman, trecator între lumi/paznic al lumilor, carnivor/vegetarian, rapitor/prieten, lacom/satul, etc în sfîrsit, sensul semnelor mitologice este un fenomen contextual, este rezultatul unor relatii de contiguitate care actualizeaza, în anumite situatii, numai unele din semnificatiile existente în repertoriul generic, în descîntecele populare, lupul apare ca distrugator al agentilor raului, ca animal înfometat care manînca bolile si durerea; în acest context, din sfera semnificatiilor legate de codul^ alimentar, a fost selectat sensul de "hraparet" si aplicat la o situatie anume : bolile iesite din sat, în cîmp, la îndemîna lupului înfometat ; Sintaxa limbajului mitologic se bazeaza pe mecanismele , subtile ale naratiunii într-adevar, pentru omul arhaic în-I treaga experienta este narativizata, iar lumea înconjuratoare / este gîndita si înteleasa ca o imensa si nesfîrsita Poveste Meditatia lui se exercita, în primul rînd, prin poveste : lucrurile se leaga unele fata de altele în conexiuni narative, noul este explicat prin recursul la o istorie consacrata, normele sociale, valorile morale, traditiile stravechi sînt justificate si mentinute prin recursul la un model epic în acest sistem povestirea are acelasi rol ca silogismul în logica : ea coreleaza unitatile constitutive ale gîndirii (în cea arhaica semne mitologice, în cea moderna concepte) si analizeaza sau rezolva probleme ale cunoasterii realului si ale stapînirii si modelarii sale Aceasta "gîndire prin poveste" utilizeaza, cu rol de copula, nu verbul "a fi", ci verbul "a face" si construieste nu prin suite de judecati predicative, ci prin însailari de functii si secvente narative fam analizat pe larg aceste mecanisme în lucrarea Mitos si epos lucrare ce poate fi considerata, într-un anume sens, ca o prefata metodologica si teoretica pentru aceste cercetari de mitologie aplicata) Povestirea poate fi, într-o traditie data, explicita sau implicita: corelarea unor semne poate fi deci actualizata direct, în naratiuni ample si elocvente sau, din contra, poate fi redusa la o aluzie sau la o simpla asociere, aparent nemotivata Totodata, ea poate fi concretizata în texte, în1 x însiruiri diegetice evidente, sau poate fi sugerata de succesiunea unor acte si gesturi ceremoniale care reiau si dezvolta, în limbajul lor propriu, schema unei naratiuni cu implicatii mitologice De asemenea, povestirea poate beneficia de "o pozitie privilegiata", avînd statutul, rezonanta simbolica si prestigiul specifice unui mit sau unei legende de întemeiere, sau ea poate fi golita de functii sociale majore si de implicatii simbolice adinei avînd statutul unei povestiri obisnuite, asa cum sînt basmele, snoavele, unele legende si balade etc (vezi, pe larg în volumul Mitos si epos, p 121 - 137) 2 în cercetarea corpusului mitologic românesc am folosit toate ipostazele naratiunii si toate variantele semnelor mitologice, indiferent daca ele apareau în contexte si structuri "solemne", elocvente, sau în situatii si corelari minore, aparent marginale în centrul atentiei au stat textele cu "pozitie privilegiata", textele determinate de coduri culturale majore, cu bogate implicatii simbolice, (legende etiologice, colinde, deseîntece, bocete, balade fantastice ori familiale, ghicitori etc ) ; am luat în considerare însa si acele texte folclorice a caror semnificatie se rezolva în coduri minore, lipsite de profunzime simbolica (basmele fantastice, snoavele, poezia lirica, jocurile de copii, etc) în acelasi timp, am gasit informatii si sugestii utile în datinile traditionale, în arta populara, în practicile medicale, în repertoriul dansurilor si jocurilor, în atestarile arheologice, în diversele formule de teatru popular, s a m d în toate aceste microsisteme folclorice, în care s-a diseminat sistemul stravechi si cîndva unitar si autonom al mitologiei am cautat semnele ' fundamentale, adica acele elemente pe care limbajul mitologiei populare le selecteaza, pentru a gîndi :prin ele asupra lumii, pentru a cladi, cu ajutorul lor, un "imago mundi" specific Premisa care a stat la temelia acestor cautari si exegeze a fost aceea ca sistemul mitologiei populare nu poate fi reconstituit si înteles decît de pe pozitiile unei metode de abordare comprehensive (ceea ce nu exclude exigenta si luciditatea euristica), globale (ceea ce -nu exclude analizele de amanunt) si integral devotate obiectului studiat Aceasta înseamna ca am încercat sa refac limbajul mitologiei populare asa cum a functionat el în interiorul culturii traditionale, cu rosturile si semnificatiile care i-au revenit în bunul XI mers al acestui enorm, complicat si atît de fascinant sistem care a fost civilizatia rurala româneasca Corpusul pe care îl propun aici este însa un construct stiintific, este rodul unei abordari analitice a materialului studiat, al unei traduceri în limbajul conceptelor a unui continut exprimat initial în limbajul simbolurilor si imaginilor folclorice Numai ca, si acest lucru mi se pare deosebit de important, reconstructia de fata a încercat sa fie cît mai aproape de spiritul, de logica de adîncime a domeniului investigat, renuntînd deci la analogiile speculative, la interpretarile inadecvate, la ipotezele himerice /~A"m început aceasta ampla cercetare cu studiul mitologiei animaliere, deoarece animalele sînt o realitate imediata, o prezenta decivisa pentru bunul mers al vietii si al gospodariei traditionale Ele marcheaza în mod direct existenta sateanului, fie în ipostaza lor domestica (ca auxiliare ale muncilor, donatoare de alimente, produse si servicii), fie în aceea salbatica (obiecte ale vînatorii sau dusmani si pradatori de temut) Conform taxonomiei traditionale, animalele integrate gospodariei sînt "bune", sînt "prietene" omului, iar cele aflate dincolo de granitele satului sînt, fie "rele", dusmane ale omului, fie neutre, nedefinite sub raportul uti-litatiipîntre aceste doua ipostaze antropologice (cultura-na-tura) exista o clasa de vietuitoare cu rol intermediar : desi nu ofera bunuri sau servicii, ele stau în sau în preajma casei, fie datorita unor determinari biologice imposibil de eliminat (se hranesc cu ceea ce gasesc aici: soarecele, musca, puri-cele), fie datorita unei valorizari culturale, care a tolerat si consacrat prezenta lor (sarpele casei, ariciul, broasca, barza, rîndunica, etc) Acest prim volum este dedicat animalelor pamîntului si ale apei, urmînd ca al doilea volum sa cerceteze reprezentarile mitologice ivite din lumea vietuitoarelor vazduhului (insecte si pasari) Tot aici, cititorul va gasi un amplu capitol de sinteza, dedicat repartitiei animalelor pe genuri si specii folclorice, si într-o instanta secunda codurilor si categoriilor culturale ce sustin, din profunzime, sistemul ramificat si complex al mitologiei zoomorfe Nu am inclus în acest volum acele animale care nu aveau acoperire în realul imediat : leul, strutul, camila, girafa, fiinte pomenite de textele românesti, dar necunoscute în ecosistemele noastre; XII ele vor fi analizate în volumul dedicat figurilor fabuloase Tot aici îsi vor afla locul si acele asa-numite "animale fantastice" : inorogul, vasiliscul, pasarea calandrinon, turca, brezaia, catelul pamîntului, dulful Aceasta optiune, care nu reprezinta o taxonomie în sine, ci o clasificare de lucru, are avantajul de a, delimita în mod clar domeniile de cercetare, stabilind o granita între semnele mitologice cu referent în realitate (animale, plante, obiecte, gesturi) si cele cu referent în fictiune (fiinte fabuloase, stihii personificate) De altfel, pe parcursul unor alte carti, îmi propun sa analizez si celelate semne ale mitologiei populare românesti : plantele (cu numeroasele povestiri si datini legate de flori - busuiocul, trandafirul, floarea-soarelui, cicoarea, etc -, de cereale - grîul, porumbul - de pomii fructiferi - marul îndeosebi - sau de ceilalti arbori - bradul, teiul, plopul, s a ), stihiile (cu atît de bogatele referiri mitologice asociate fenomenelor naturale - vîntul, curcubeul, ploaia, tunetul, cutremurul -, elementelor firii - focul, apa, pamîntul -, astrelor ¦- soarele, luna, stelele - s a ), reprezentarile fabuloase (în galeria carora exista figuri de mare densitate mitica precum solomonarii, ielele, catelul pamîntului, turca, * joimarita, zmeii, balaurii, Muma-Padurii, vîrcolacii, zilele sacre, Zorila si Murgita, s a ), obiectele si gesturile cu deschidere mitologica si ampla rezonanta simbolica (plugul, fusul, leaganul, palosul, foarfecele, matura, casa, fîntina - si aratul, tesutul, claditul, jucatul, datul peste cap, aruncatul peste ximar, datul pe apa, leganatul, privitul prin inel ori colac, ghicitul, etc) La capatul acestui traseu, ca tel si punct de sinteza sta un studiu despre categoriile fundamentale, ale gîndirii populare, despre codurile si cuplurile binare care determina, din subtext, logica si combinatoria tuturor semnelor din limbajul mitologic Dupa cum este si firesc, un asemenea demers, chiar daca purtînd pecetea unui singur autor, nu poate fi rodul unui efort în exclusivitate individual De aceea as vrea sa multumesc aici tuturor celor care m-au sprijinit si încurajat în redactarea cartii, si, în primul rînd, prof dr Mihai Pop ale carui sfaturi, îndemnuri si observatii au avut o importanta cruciala în constituirea acestui volum Am cele mai vii multumiri pentru toti cercetatorii sectiei de etnologie si iolclor a Filialei Cluj a Academiei R S R si îndeosebi XIII pentru Ion Cuceu, Maria Cuceu si Virgiliu Florea, care m-aa sprijinit în munca de investigare a materialelor din arhiva filialei si mi-au permis consultarea tipologiei ghicitorii redactata aici; aceleasi multumiri directorului Institutului de lingvistica, istorie si teorie literara din Cluj-Napoca, Ion Marii si cercetatorului Nicolae Mocanu prin intermediul carora am luat cunostinta de materialele folclorice deosebit de interesante existente în fondul "Muzeului limbii române" De asemenea, de un real folos mi-au fost antologiile si periodicele editate în diferite colturi ale tarii, care mi-au parvenit prin bunavointa si grija conf univ Nicolae Bot, dr Ioan Chis Ster, dr Ion H Ciubotaru, cercet Lucia Cires, conf dr Vasile T Cretu, dr V Medan, carora le exprim recunostinta mea In sfîrsit, as vrea sa multumesc redactorului acestei carti, Iordan Datcu, pentru încrederea investita în aceasta lucrare, pentru competenta si caldura cu care a sprijinit editarea ei ANIMALE DOMESTICE BOUL SL VACA Despre vaca si bou se spune ca sînt "vite albe" De asemenea, se mai crede ca sînt sfinte, placute demiurgului si daruite cu puterea ca "o zi în tot anul sa vorbeasca si ele ca oamenii" (B P Hasdeu, 1970, I, p 171) întelegem de aici ca albul nu trimite la o realitate de ordin contingent, ci la una de tip mitologic în consecinta, el conoteaza, în acest plan simbolic, valori culturale majore precum puritatea, beneficul, sacralitatea Aceste atribute deriva din rosturile domestice, din utilitatea si importanta economica- specifica celor doua animale : "Bovinele sau cornutele mari s-au situat în centrul preocuparilor agricultorilor dintotdeauna, ele fiind auxiliare indispensabile în cultivarea pamîntului si efectuarea diferitelor transporturi Totodata acestea au fost principalele furnizoare de lapte pentru consumul zilnic în gospodarii, de piei pentru confectionarea încaltamintei si chiar de carne, îndeosebi tineretul, deoarece animalele mari se sacrificau mai rar în acest scop " (V Butura, 1978, p 235 ) într-adevar, boul si vaca intervin în toate activitatile traditionale, oferind, prin munca si produsele lor, baza necesara dezvoltarii normale a economiei traditionale t astfel, ele se dovedesc extrem de utile în muncile agricole, fiind puternice, rezistente, docile; asigura cantitati mari de lapte, în toate anotimpurile (spre deosebire de oi si capre, care dau lapte numai în sezonul calduros) ; servesc în transporturi, putînd cara încarcaturi mari si grele ; dau piele pentru îmbracaminte si încaltaminte ; gunoiesc terenul, manînca putin, suporta destul de bine clima aspra (vezi V Butura, 1978, p 204) Munca ogorului nu poate fi conceputa fara boi, i tot astfel cum echilibrul (economic) al gospodariei depinde de numarul si calitatea vacilor Fiind vitale pentru economia rurala, vaca si boul au fost consacrate, prin credinte si povestiri cu caracter mitologic (care subliniaza statutul lor sacral), prin ceremonii si practici apotropaice (care vizeaza apararea lor de puterile malefice si sporirea produselor) si prin elogiul direct, adus de poezia populara Astfel, gospodarului colindat i se ureaza sa aiba : "Dragi cirezi de vaci / De-a munte tunînd / Pe plai tot mugind / De-a coasta la-sînd / Pe cîmp asezînd / Cîmpuri vinetind / Ele parca-mi sînt / Doua negurele / De la cer lasate / Pe cîmp asezate " (C Mohanu, 1975, p 90-91 ) In alt loc al colindei, o metafora de mare densitate poetica releva rosturile majore ale boului : "Nu-i mai bun ca boul bun / Ca rastoarna brazda neagra / Si revarsa pîine alba" (S F Marian, 1898, p 19 ) Numeroase legende si colinde pun în antiteza vitele si calul, reliefînd cumintenia si utilitatea primelor în raport cu falosenia (nu foarte productiva) si foamea fara de sat a celui de-al doilea (vezi S F Marian, 1904, p 30-72) Dupa opinia profesorului dr Minai Pop, boul si vaca implicit cono-teaza întotdeauna ideea de munca si de belsug, în timp ce calul o releva pe aceea de eroism si virilitate razboinica In acest sistem se integreaza si cele doua mari datini consacrate fiecaruia din aceste animale : "înstrutarea" boului si "încurarea" cailor Prima, considera prof Mihai Pop, consacra pe gospodarul cel mai harnic, în timp ce a doua elogiaza pe tînarul cel mai priceput si mai viteaz Astfel, acest complex mitic si ceremonial construieste o serie de cupluri binare, situate pe nivele culturale diferite : cai-vite ; eroism razboinic-munca pasnica; virilitate-harnicie, sarbatoare a tinerilor - sarbatoare a gospodarului, neeficienta si fala-eficienta si modestie Pentru gîndirea mitologica, vaca este imaginea cea mai elocventa a fecunditatii si belsugului In India veche, vaca celesta daruia ploaia si tot ea simboliza pamîntul "datator de bogatie"; în mitologia germana, vaca Audhumla, socotita a fi mama lui Odhin, simboliza fertilitatea si renasterea naturii; divinitatile fecunde ale Greciei antice, Hera, Atena, Io, erau asociate, în diverse feluri, cu vaca datatoare de belsug; în Roma, zeitei pamîntului, Tellus, i se sacrifica o "vaca plina" (vezi A de Gubernatis, 1974, I, p 6-32, 50, 2 240-241 ; Funk-Wagnals, 1949, p 257 J Chevalier, 1974, IV, p 353; Ad de Vries, 1976, p 114; G Dumezil, 1966, p 364) Toate aceste atribute pot fi regasite si în credintele folclorice românesti Astfel, despre vaca se spune ca "e cea mai de seama lînga casa omului E numita "izvorul casei" Se zice : "ori faci o fîntîna, ori dai o vaca, e tot una pe lumea ceia"" (A F C, 4, p 345) Asocierea dintre vaca si apa, amîndoua simboluri ale fertilitatii si vietii eterne este confirmata si de alte atestari folclorice : Elena Niculita-Voronca a consemnat credinta ca "vaca-i izvor" si corelat ei, datina de a se da o vaca zidarului care face o fîntîna (E Niculita-Voronca, 1903, p 890 ) Un alt text prelungeste aceste asocieri mitice, adaugind, ca un al treilea termen simbolic, femeia : "Apa e femeie, ca la fîntîna mergem cu cofa, ca si cu donita la vaca sa ne dea lapte ; si fîntîna are izvor, vîna de apa, cum are si vaca vine de lapte" (idem, p 878) Se întelege, din aceasta credinta, ca vaca daruie laptele la fel cum pamîntul (si implicit, fîntîna, izvorul) daruie apa; analogia subliniaza fertilitatea vacii, al carei uger este tot atît de bogat, de nesecat, precum izvorul ori fîntîna Imaginea explica totodata si rostul acestui animal în ceremonialul funerar : a da o vaca este un gest ce poseda aceeasi putere de consacrare ca si cladirea unei fîntîni, deoarece, în ambele cazuri, donatorul ofera semenilor sai o sursa de putere si energie, o inepuizabila rezerva de substanta vitala Fecunditatea si bogatia vacii trebuie însa îngrijite si aparate cu strasnicie ; numeroase practici si datini vizeaza pastrarea si sporirea "manei laptelui" si, totodata, ferirea animalului de intruziunea malefica a duhurilor, a vrajitoarelor si fermecatoarelor Pentru vite, pentru apararea lor, se tin numeroase zile : Stretenia, Sîngiorzul, Sîntoaderii, sf Fi-lip, sf Chiriac, sf Andrei, Gadinetii, Ajunul, etc Practicile rituale îndeplinite acum au ca scop trasarea "unui cerc magic" în masura sa apere vitele si sa faca imposibila actiunea fortelor raului asupra lor (vezi P Caraman, 1969, p 378- 379) Pentru a beneficia de putere magica, vacile sînt trecute peste foc, afumate, hranite cu fîn ori boabe "fermecate", legate cu fire rosii, descîntate cu sare, etc (Vezi E Niculita-Voronca, 1903, p 46-50 si 951 ; A Gorovei, 1915, p 346- 347 si 359-361 ; A F C, 259, p 43 ; M L R , V, p 3, s a ) In toate aceste cazuri, gestul apotropaic se bazeaza pe me- C-da 88 coala 2 3 canismul magiei prin contact : atingerea unui obiect ori a unei substante "vrajite" ofera animalului putere, belsug, imunitate Din perspectiva analizei mitologiei populare zoomorfe, aceste practici ne intereseaza mai putin acum, deoarece vaca este termenul pasiv, cel care suporta o actiune magica si ceremoniala, în timp ce focul, sarea, firul rosur hrana etc sînt elementul activ, elementul purtator al determinarilor mitice; fiind beneficiarul gestului ritual, animalul nu este definit de acesta si nu dezvaluie atribute simbolice noi, specifice Tot pentru pazirea vacii si sporirea "manei laptelui" se practica o alta datina, necalendaristica: "rascucitul" Numele acestui obicei vine de la schimbul de replici dintre doi copii, care stau, de o parte si de alta a vacii si striga, pe rînd : "Cucu" si "Rascucu" Semnificatia acestui "dialog" s-a pierdut; celelalte elemente de ritual (coacerea unui colac, mulgerea "ceremoniala", amenintarea cu securea, îngroparea de obiecte vrajite în staul, invocatia femeii care mulge) sugereaza orientarea propitiatorie si apotropaica a întregului obicei : el urmareste sporirea laptelui vacii, apararea ei de fortele întunericului, de duhurile care-i fura roada si-i aduc bolile (Vezi Gh Ciausianu, 1914, p 14; Gh Pavelescu, 1944, p 38-44; A F C , 271, p 11 ) în sfera acelorasi manifestari ceremoniale cu caracter propitiatoriu mai poate fi mentionata si o datina din Banat; aici, de Craciun, "se fac stele si o vaca din aluat, care se pun pe masa încarcata cu bucatele traditionale" (vezi T Herseni, 1977, p 102) Nu este exclus ca prezenta acestei figurine sa fie legata de credinta, general raspîndita, ca în aceasta noapte, - consacrata lor - aceste animale capata grai omenesc, prevestind destinele oamenilor sau dezvaluind locurile "unde se afla comori ascunse" (A Gorovei, 1915, p 358 - de aceea, spune o alta credinta, cine vrea sa gaseasca o asemenea comoara, trebuie sa sacrifice o vaca - vezi T Pamfile, 1916 a, p 31 ) Sau poate ca ea reprezinta o "refractie" în ceremonial a vechilor mituri despre vitele sustinatoare ale pamîntului si cerului, purtatoare ale soarelui - care, obosit acum în preajma solstitiului de iarna, este dus, spre mai departe, de animalele devotate Ecoul unor asemenea structuri mitologice se mai pastreaza, inversat, într-o povestire, (tot din Banat) în care "o vaca nazdravana se duce la orizont si împinge 4 soarele în coarnele ei pîna dincolo de- amiaza " (t SaK neanu, 1978, p 220 ) In basmul fantastic, mitologicul dispare, lasînd locul mi-, raculosului Astfel, eroul poseda o vaca fermecata, care îl hraneste, îl apara si îl sfatuieste mereu ; es învinge balaurul si animalele malefice, ara pamînturile întinss ale împaratului, îl reînvie pe viteazul omorît, da nastere unor turme nesfîr-site (Ov Bîrlea, 1976, p 430-431 si L, Saineanu, 1978, p 381, 472, 556 ) Toate aceste atribute nu sînt decît varia-, tiuni (epice) pe aceeasi tema (mitologica) :¦ aceea a vacii-izvor de viata si de belsug, întrupare a puterilor regenera-, toare ale firii, simbol al fertilitatii Mult mai interesanta si mai complexa, este, în folclorul românesc, figura mitologica a boului Dupa cum spuneam, importanta economica a acestui animal este deosebita : prezenta lui într-o gospodarie constituie garantia bunei desfasurari a muncilor cîmpului, ofera promisiunea bunastarii si asigura prestigiul social; de aceea, boul "este fala taranilor Cine are boi se considera "om de frunte" si ca atare asteapta sa fie respectat de ceilalti " (A F C, 244, p 23 ) Prin negare, doina de dragoste subliniaza valoarea acestor animale, pozitia lor de vîrf în ierarhia bunurilor si a produselor gospodariei ; cel nefericit, cel însingurat, ar accepta, daca dragostea ar fi de vînzare, sa-si vînda chiar boii, vaca si plugul : "Foaie verde si-o lalea / De s-ar vinde dragostea / Mi-as da boii si vaca / Si mi-as cumpara dragostea / Si iar verde ca nautul / De s-ar vinde iubitul / Mi-as da boii si plugul / Si-as cumpara iubitul " (S Ispas - D Truta, 1985, p 130 ) Taranul care-si vinde boii si plugul, îsi vinde, de fapt, linistea si bunastarea casei; lipsit de unealta primordiala si de animalul devotat, el ramîne fara mijloace de subzistenta, ra-mîne sarac, gol si neajutorat Este firesc, deci, ca elogiul adus boului în colinde sa vizeze tocmai puterea sa de munca, blîndetea si eficienta trudei sale : "Bunu-i bun, dragutu bou / Ca îti ara-n zi de-vara / Nebaut si nemîncat / Numa cu biciu mînat " (V Bo-loga, 1937, p 15 ) Numeroase datini populare urmaresc îm bunarea boilor atît de chinuiti în muncile agricole, sporirea puterii lor, consacrarea - prin actul magic si textul ceremonial - a vietuitoarei atît de utile si necesare 5 Cea mai importanta datina, în centrul careia se afla animalul puternic, datator de roade si viata, este "ferecatul" ("împanatul" sau "înstrutarea") boului Acest obicei "agro-pastoral" apartine "riturilor de fertilitate din preajma solstitiului de vara" (G Stoica, P Petrescu, M Bocse, 1985, p 80 ) De Rusalii, un bou era împodobit în chip deosebit, punîn-du-i-se un covor pe spate, o cununa de flori de sînziene în coarne, ghirlande de flori, betele, clopotei; "împodobirea" sa avea loc în zori, undeva în afara satului, departe de privirile curiosilor ,• boul "ferecat" trecea pe ulite, însotit de o ceata de feciori mascati, îmbracati în costume vegetale, confectionate din vrejuri de plante ori coaja de copac ; alaiul mergea pe la casa fiecarui gospodar ; în fiecare curte, feciorii jucau, iar gazdele stropeau boul cu apa ; spre seara, boul era "desferecat", mastile se aruncau, iar cununa se pastra în casa gospodarului care a gazduit ceata ; în unele zone, tot acum, feciorii mergeau la fîntîna satului si o curatau (Vezi I Muslea, 1972, p 157-158 ; G Retegan, 1957, p 38- 47; I Conea, 1935, I, p 115; G Stoica si colab , 1985, p 80 ) Dupa opinia lui Ion Lapusneanu "acest rit, investit cîndva cu puteri magice se pare a fi urmarit asigurarea fertilitatii lanurilor de grîu, a pasunilor si fînetelor, obtinerea unor recolte bogate, prin provocarea ploii atunci cînd este mai mare nevoie de ea, în preajma sarbatorii Rusaliilor, cînd plantele au mare lipsa de apa " (I Lapusneanu, 1977, p 62 ) Aceasta datina agrara, cu scop fertilizator, are în centrul ei animalul care, prin truda lui, asigura dobîndirea unei recolte bogate ; deducem de aici ca boul are valoarea unui operator ceremonial, mediind între cultura si natura (în ipostaza ei "domestica" totusi), între uman si sacral, între dorintele oamenilor si puterile germinative ale firii Pentru configurarea chipului mitologic al boului deosebit de interesanta este "sinonimia" (în planul functiilor epice si a valorilor simbolice) dintre acest animal domestic si cerb Cele doua vietuitoare apar în aceleasi contexte narative, îndeplinesc aceleasi actiuni si conoteaza sensuri mitologice aproape identice Astfel, într-o colinda de gospodar, vitele gazdei sînt elogiate prin identificarea lor cu vietuitoarele "sacre" ale codrului : "Dar de ti-ai vedea / Dragi boitii lui / Tie ti-ar parea / Cerbu stretior / [ ] Dar de ti-ai vedea / Dragi vacile lui / Tie ti-ar parea / Ciute-s mohori- 6 te / La lunci coborîte " (Al Viciu, 1914, p 157) într-o alta colinda de gospodar, ceata aduce gazdei un cerb, avînd "Pe •grumazii lui / Baierel de bani, / Pe spatele lui / Covor rosior, / Pe salele lui / Brîu lat, ferecat" (Monica Bratu-lescu, 1964, p 121 ) Cerbul astfel împodobit, se aseamana întrutotul cu boul "ferecat" : analogia nu este numai de natura descriptiva (cele doua animale sînt împodobite la fel), ci si de natura functionala (ambele sînt date în dar gazdei) si simbolic( (ele întrupeaza puterile fecundatoare ale firii), în sfîrsit, în colindele de fecior, eroul pleaca sa vîneze nu "cerbul tretior", ci "boul sur" în aceste texte, animalul sacru este gonit, urmarit prin munti, omorît si "adus în sulita", ca trofeu, în sat (vezi C Mohanu, 1975, p 57-58; M Bratulescu, 1981, p 207) Toate elementele vînatorii boului (spatiul, recuzita, limbajul prin care este descrisa, sensul ei ceremonial si mitic) sînt identice cu acelea specifice cautarii cerbului (vezi p 215-216) în acest caz, codul simbolic anuleaza clasificarea imanenta : boul domestic ("sinonim" însa în planul atributelor mitologice cu cerbul) este imaginat ca o fiara a padurii, care-si "face fala cînd se paste", care prada cîmpul de grîu, si secara al voinicului, îi calca în picioare gradina cu flori, fuge apoi si se ascunde în adîncul codrului Nu este exclus ca textul popular sa pastreze aici amintirea bourului, animal salbatic care a populat padurile noastre pîna în EwA Mediu si care a fost intens vînat, înca din cele mai vechi timpuri (vezi I Nania, 1977, p 32-34, 59-65, 84, 93-94 si 222? V Dumitrescu, 1974, p 172 ; V Butura, 1978, p 202) Dupa V Fratila (1985, p 91) acest "bou sur" din colinde este o etimologie populara pentru "bour", nascuta atunci cînd, în urma disparitiei animalului amintit, cuvîntul si-a pierdut referentul si, totodata, semnificatia de baza Vînarea "bourului sur", ca si aceea a cerbului are functia unei probe de consacrare : junele care aduce trofeul în sat îsi dovedeste prin aceasta puterea si priceperea, maturitatea si vitejia Actul eroic îl confirma (ca individ de exceptie) si, totodata, confirma întreaga colectivitate (ca beneficiara a sacralitatii animalului vînat si "coborît" din natura în cultura) Ne aflam în fata unei scheme mitice arhaice si de aceea referindu-se la acest motiv mitologic si epic, Mircea Eliade afirma : "tema vînatorii rituale a bourului este, în mod sigur, autohtona 7 Acest animal beneficia la daci, de un deosebit prestigiu, religios [ ] Oricare ar fi fost rolul sau în mitologia si religia dacilor, el facea parte, cu certitudine, dintr-un ansamblu mitico-ritual de origine meridionala, cu adînci radacini în preistorie" (M Eliade, 1970, p 143-144 ; vezi I H Crisan, 1986, p 414, Al Popescu, 1980, p 159 ) Savantul amintit considera ca mitul stravechi nu s-a pierdut odata cu apusul civilizatiei dacice; din contra, el s-a perpetuat de-a lungul timpurilor, luînd forma "unei legende autohtone care istorisea vînarea si sacrificarea unui bour - act cu valoarea unei probe de tip eroic", (idem, p 158 ) Aceasta tema epica straveche (pastrata în forma ei genuina în colinda) a fost preluata si istori-cizata de primii cronicari, de sub pana carora s-a nascut, prin transformari succesive, legenda culta a vînatorii lui Dragos, a urmaririi zimbrului (animal înca prezent în fauna noastra la vremea aceea - spre deosebire de bour, probabil deja disparut din codrii românesti), a descoperirii tarîmu-lui necunoscut si a întemeierii Moldovei, (vezi Gh I Bratia-nu, 1980, p 126-138; R Vuia, 1975, p 101-110; D Cer-novodeanu, 1977, p 82 si 104) * în colinda populara, boul (ca si cerbul) nu este numai obiectul unei vînatori eroice, ci si protagonistul unei calatorii (de factura initiatica), trecînd peste apele primordiale de la o lume la alta De obicei, el poarta, în coarnele sale , un "leagan de matasa" în care sta si coase, "chindiseste", o preafrumoasa fata Animalul sacru vine de undeva de sus, din tarîmurile fabuloase ale mitului : "Sus mai sus de soare / Printre stele lucitoare / Este-un strat de busuioc / Si-o carare la mijloc / Dar cararea cine-o face ? / Face-o, face-o boul sur / Cu copite potcovite / Si cu coarne aurite" (L Cires, 1984, p 92-93 )^ Coborînd din stele, boul patrunde în apele revarsate si tumultuoase ale "marii" - simbol al haosului fertil, al dezlantuirii de stihii care precede ivirea unei lumi noi Ca si în colinda cerbului, fata dojeneste boul, amenintîndu-1 ca va fi sacrificat, daca nu va înota cu grija : "Lin, mai lin cu-notatura / Sa nu-mi smintesti cusatura / Eu am frati / La curte dati, / Veri primari / Ca vamesi mari, / Nepotei / Pristavnicei / Ei pe tine te-or afla / Te-or afla, / Te-or cuteza, / Bour, vaduri ti-or ucide / Bour, vaduri si carari / Bour, cu cornita ta / Pune-or frunti / La dalbe G curfi / Bour din unghiuta ta / Bour, face-or paharele" (T Pam-file, 1914 a, p 85 ) Evident, aici este vorba de un sacrificiu întemeietor, sacrificiu care sustine o nunta, adica, în plan simbolic, un "început" de lume, o "creatie" analoga aceleia istorisita de miturile cosmogonice Ceea ce înseamna ca, indiferent de contextele epice în care apare (vînatoare eroica sau calatorie initiatica) boul releva acelasi nucleu mitologic esential: sacrificiul întemeietor El ni se dezvaluie astfel ca un animal mitic originar, ca o figura primordiala, care sustine si faureste (din sine) întreaga lume, întregul cosmos ) Diifacest nucleu mitologic stravechi s-au desprins, prin timp, imaginile bourului, taurului ori boului care, fie " în urma unei vînatori, fie a unui sacrificu, întemeiaza, prin chiar moartea lor, o lume In folclorul românesc sacrificiul duce la ridicarea "casei" tinerilor casatoriti: ea se cladeste din partile corpului bourului, la fel cum întregul cosmos era faurit, în "illo tempore", din trupul animalului mitic primordial Pe un plan secund de metaforizare,, sacrificiul bourului nu întemeiaza în concret, ci în idee : el permite descoperirea unui tinut si "descalecarea" Moldovei, asigura consacrarea si prestigiului eroului vînator, daruie o mireasa si "sustine" nunta, familia (care ia nastere acum) si neamul (care se prelungeste si eternizeaza prin acest act) Trecut din povestire în ritual, sacrificiul boului genereaza numeroase ceremonii, avînd ca nucleu puterea creatoare, transferul de forte benefice de la taurul ori boul sacru la protagonistii umani: tauroboliile din religia mitraica si, mai apoi, din ritul roman închinat zeitei Cybele, ceremonia ateniana a "bouphoniei", vizînd sporirea recoltelor si purificarea cetatii (J Frazer, 1980, IV, p 9), sacrificiile de tauri din India arhaica (A de Gubernatis, 1874, 1, p 47) etc In general însa, în cultura populara româneasca, sacrificiul întemeietor sau fecundator al boului nu beneficiaza de o reajitate ceremoniala, ci numai de una textuala, metafo-rica (Evocat de colinde si legende, el poseda statutul unui simbol, al unei aluzii mitologice, fara a fi confirmat de sistemul de semne si simboluri ale datinilor traditionale "înstru-tarea boului - ritual în care "coborîrea" în sat viza transferul de puteri de la animalul sacru catre colectivitatea umana - nu cuprinde sacrificiul ceremonial si nici nu sugereaza 9 ca un asemenea sacrificiu ar contribui la sporirea fortelor cîmpurilor, la bogatia recoltelor, la "întemeierea" unui an bun si bogat ? Dincolo de aceste elemente de factura analogica, dezvoltate de metaforele poeziei, de aluziile ceremoniale si de motivele epicii populare (care încifreaza stravechi structuri mitologice), atributele cosmogonice ale boului apar, direct exprimate, în legendele si credintele folclorice "Pamîntul îl tine un bou cu coarnele lui Cînd vine dracul înaintea boului si-i cere sa-i dea pamîntul, boul se scutura si atunci pamîntul se cutremura" (T Brill, 1981, p 226; vezi si T Pamfile, 1924, p 23 ) Asadar, întregul pamînt, si în fond lumea toata, stau pe coarnele unui bou gigantic : lui i se datoreaza, în egala masura, stabilitatea si instabilitatea pamîntului, echilibrul si dezechilibrul lumii, începutul si sfîrsitul cosmosului, (conform unei legende apocaliptice, atunci cînd boul sacru va fi taiat, din el se va porni o ploaie de sînge si foc care va arde întreg pamîntul - vezi Ov Bîrlea, 1976, p 83) Puterea boului, întemeietor si sustinator al lumii este atît de mare încît lui nu-i este frica nici de "Necuratul" si nici de vîntul apocaliptic Desi acesta va bate cu o asemenea forta încît va face "una cu dealul valea", totusi "boul va fi atît de tare, ca va pune piciorul în fundul marei si nu s-a da aruncat, nu-1 va putea dovedi vîntul" Atunci, rusinat, vîntul cel aprig se va retrage, caci, "nu va rabda sa fie în-frînt de o vietuitoare pamînteana" (E Niculita-Voronca, 1903, p 397 ) în alte legende, boul se afla în conflict cu apele potopului La vremea cînd ele au napadit pamîntul, "era si un bou, ca vorbea, si i-a zis Noe : "Vina si tu cu noi" Dar el n-a vrut A zis ca va înota singur 40 de zile Si ar fi scapat, dar i s-au pus paserile ceriului pe coarne si l-au înecat" (Idem, p 20 ) Reîntîlnim aici motivul boului calator peste apele primordiale Legenda, deformata sub influenta dogmei crestine este obligata sa inventeze un accident în masura sa conduca la înfrîngerea boului sacru : desi acesta ar fi putut înnota prin apele potopului, el este coplesit de multimea pasarilor cerului si se îneaca In structura sa profunda, acest motiv mitic releva puterea boului, creator de lume, de a strabate "marea tulburata", de a învinge stihia dezlantuita si de a întemeia (tocmai prin aceasta trecere peste ape) o noua io lume Acest atribut releva înca o data dimensiunea cosmogonica si (într-o instanta secunda) fecundatoare a taurului ori boului Dupa opinia mea, el este mai putin legat de orizonturile chtoniene si de functiile de animal psihopomp Boul din colindele românesti nu poarta sufletele spre lumea de dincolo, ci din contra, aduce, peste ape, o viitoare mireasa Imaginea acestei fete purtate printre valuri între coarnele ori pe spinarea unui bou fabulos ne duce cu gîndul la mitul Europei si al taurului celest si, în planuri mai adînci ale istoriei civilizatiilor, la miturile orientale ale taurului cosmic, ce duce pe fruntea sa luna ori o zeita - întruchipare a lunii (Vezi J Chevalier, 1974, IV, p 273; M Eliade, 1964, p 146; A de Gubernatis, 1874, I, p 240 ; G Durând, 1977, p 98-99 s a ) In aceste situatii, deloc funerare, din contra, fertilizatoare, boul (ori taurul) apar în strînsa conexiune cu imaginile apelor primordiale si ale sacrificiului creator Aceste contexte simbolice releva din plin atributele fe-cundatoare ale bouluJu trecînd peste ape, el stapîneste "de fapt apele De aceea într-un cîntec menit sa alunge seceta, boul este chemat sa dezlege apele fecunde, apele nestavilite : "Coborît-a, coborît, / Coborît-a boul sfînt / La fîntîna-n tarina / Apa-n gura si-a luat / Si tarina-o-nrourat / Cresteti grîne / Pîna-n brîne / Si secari / Pîna-n subsiori / Si ovese / Pîna-n mese" (I Iliesu, 1967, p 325 ) Sa mai amintim, în acest context, obiceiul de a se aseza capete de boi la cumpana din spate a fîntînii (obicei atestat si la romani), avînd probabil un rol apotropaic : animalul cosmogonic consacrat apei, o pazeste si o purifica prin prezenta sa simbolica, (vezi Gh Ciausianu, 1914, p 346 ) Demn de semnalat este faptul ca, în folclorul românesc, boul este asociat, sub semnul unor momente de cumpana (geneza ori apocalipsa), tuturor elementelor stihiale : pamîn-tul, apa, vîntul El ocoleste doar focul, daca nu cumva legendele în care nasterea fiului sacru se produce numai în ieslea boilor si sub rasuflarea lor calda, nu sugereaza ca acest animal are focul în sine, fiind, ca orice fecundator mitic, un purtator al caldurii si arderii primordiale Dealtfel, pentru ca au încalzit-o pe maica, boii au fost blagosloviti sa aiba pasul lin, sa se sature din putina mîncare, sa fie domoli si sa munceasca încet, cu tihna (vezi I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 279 ; S F Marian, 1904, p 63, s a ) Conotatiile ignifuge n si cosmogonice ale acestui animal sînt evidente si în acele legende în care doi boi, Zorila si Murgila, stapînesc crugul Si poarta soarele de la o lume la alta Primul "calatoreste de la apus la rasarit si ajuta soarele sa urce pe tarmul nostru" ; al doilea "face calea opusa si ajuta soarele sa coboare pe tarîmul celalalt" Alteori, cei doi boi fermecati determina miscarea soarelui, aruncîndu-si-1 cu coarnele unul altuia, de la apus la rasarit, (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 261 ) •Basmul preia si dezvolta în sensul hiperbolizarii - atributele mitologice specifice boului; acesta apare ca animal auxiliar-sfatuitor, calauza si prieten devotat al eroului , Puterea si omniprezenta sa mitica devin, în sistemul de semne si valori tipice basmului fantastic, "nazdravanie" ; boul înfaptuieste o seama de actiuni miraculoase; ara un cîmp enorm, rage atît de tare încît cutremura muntii si tulbura vaile, împinge cu coarnele soarele înapoi spre rasarit, trece prin apa, despicind-o, sfarîma curtile zmeilor, îsi învie sta-pînul omorît suflînd peste el (ca si în colinde, rasuflarea sa calda da ori întareste viata), daruie obiecte miraculoase ori hrana în cantitati imense, se lupta, la cele trei poduri, cu trei animale malefice (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 83-85; L Saineanu, 1978, p 315, 431, 471-476; C Radulescu-Codin, 1913, p 199-200) In repertoriul actiunilor fabuloase si atributelor hiperbolizante imaginate de basm, un singur amanunt retine atentia : lupta boului cu lupul cu cap de fier (imagine întîlnita, dealtfel, si în basmele slave - vezi A de Gubernatis, 1874, I, p 191-192) In plan mitologic acest motiv epic ne aminteste de ciclul anotimpurilor, simbolizat în miturile grecesti prin înfruntarea taurului solar si lupului hivernal (vezi Gh Musu, 1971, p 43) Pe coordonatele aceluiasi sistem simbolic se misca si o imagine din bocetul popular Aici "dalbul de pribeag" este sfatuit astfel : "Si sa nu-mi apuci / Catre mîna stînga / Ca-i calea natînga / Cu bivoli arata / Cu spini semanata / Si-s tot mese strînse / Cu faclii stinse / Dar tu sa-mi apuci / Catre mîna dreapta / Ca-i calea curata, / Cu boi albi arata / Cu grîu semanata / Si-s tot mese-ntinse / Cu faclii aprinse ' (C Brailoiu, 1981, p 112) Antiteza dintre drumul cel bun si drumul cel rau este aici semnificata prin seria de opozitii stînga/dreapta, natîng/curat, bivol/bou, negru/alb, spin/grîn, masa strînsa/masa întinsa, faclii stinse/faclii aprinse (vezi 12 M Pop, 1970, p 84) Boul "alb" apare ca valoare pozitiva consacratoare, caci pe brazda trasa de el se pune grîul "alb", griul fertil, nascator de viata si speranta Inversînd semnele si atributele simbolice, descîntecul preia gesturile consacrate ale boului, asa cum s-au configurat ele în sistemul mitologiei populare, si ipostaziaza acest animal în agent al raului, în cauza a bolii si a chinurilor/} Ridicatul în coarne, act cosmogonic si întemeietor, devine acum fapta malefica, provocatoare de suferinta: "Pleaca (cutare) / Pe cale, pe carare / Spre sfîntu-Soare rasare / Sa-ntîlni c-un bou mare-n cale / Bou cu coarnele-1 împunsa / Si pieptul cu spatele-i strînsa / Si-1 înclesta / Si-1 apuca " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, p 109) In alte descîntece, în care nu se urmareste alungarea bolii, ci pedepsirea celui care a trimis-o, boul este invocat ca stihie razbunatoare : "Bou breaz, bolibreaz / Iesi de unde esti [ ] / Si te du la vinovata mea / Si-o cata, si-o nimereste / Si prin sînge-o tavaleste " (A Gorovei, 1985, p 271 )( Tot cu ecouri malefice, boul apare în unele credinte de factura meteorologica (grindina vine la un nor, ce ia formele unor animale de casa - cal, cîine, berbec, porc; daca ia forma de bou, atunci va fi "piatra cea mai rea" - vezi T Pamfile, 1916, c, p, 145 si 155) si în unele jocuri de copii (vezi Ov Bîrlea, 1983, p 411- 412) J Dupa cum este si firesc, ghicitorile incifreaza figura boului si a vacii prin recursul la îndeletnicirile si rosturile lor domestice Imaginea vacii este sugerata prin aceea a mulsului : "Patru merg si patru stau / Patru vama dau" ; "Zece strîng / Patru plîng" în cazul boului, analiza ghicitorii selecteaza utilizarile sale specifice (muncile cîmpului, încaltaminte) ; "Cît traieste / Pamîntul rascoleste / Si lumea hraneste / Iar daca moare / li calca-n picioare" ; "Daca creste / Pamîntu risipeste / Iar de moare / In joc sare" ; alteori, împreuna cu jugul si plugul boul este astfel descris : "Doi înainte vii, / Unul la mijloc mort / Si stapînul la urma / Cel din urfna scormoneste, / Face pamîntul de rodeste" ; "Am patru frati / Unul zice : Vino iarna / Altul zice - vino vara / Doi zic : ori vii, ori nu vii / Noua tot una ni-i" (I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) Cu exceptia celor cîteva accente negative, marginale to- tusi^boul si vaca releva un profil mitologic covîrsitor be- 13 nefic : atributul cel mai frecvent invocat si totodata nota lor definitorie - fecunditatea debordanta - subliniaza, în plan mitologic prestigiul deosebit de care se bucura aceste vietuitoare în sistemul culturii populare, prestigiu datorat utilitatii si eficientei lor, în viata si muncile zilnice ale gospodariei traditionale OAIA SI BERBECUL "Buna-i oaia saleaca - se spune într-o colinda de gospodar - Cît traieste, / Te-ndulceste / Si hraneste / Daca moare, / Te-ncalzeste " (S F Marian, 1898, p 19 ) Elogiul oii, întotdeauna superlativ, apare în numeroase atestari folclorice •': ea este buna, pentru ca "se dezbraca pe ea, ca sa îmbrace pe stapîni" (C Radulescu-Codin, 1913, p 37 ) Sau : "Oaia este buna, pentru ca este marha îngereasca, care-ti da cioareci, lacrie si suman" (A F C , 269, p 2) ; "Oaia e un animal sfînt : cine se ocupa cu cresterea oilor si a albinelor va avea noroc la toate Cînd nu vor mai fi oi si albine, va fi sfîrsitul lumii" (idem, 268, p 3) Sacralitatea acestui animal deriva din utilitatea lui : oaia ofera lapte (si, implicit, brînza, cas, unt, zar, etc), carne, lîna si piele Ea hraneste si îmbraca omul, îl "îndulceste" si-1 "încalzeste" (vezi pe larg,, V Butura, 1978, p 240) în plus, pe lînga rostul alimentar si vestimentar, oaia releva si o anumita eficienta de natura agrara : "în zonele deluroase si muntoase s-au crescut în schimb mai multe oi nu numai pentru lapte, lîna, carne si piei, ci si pentru gunoirea terenurilor arabile de pe înaltimi, un obiectiv foarte important în zonele muntoase [ ] O buna parte din terenurile de pe pantele terasate de razoare înalte au fost mentinute în culturi, secole în sir, numai datorita unei astfel de gunoiri" (idem, p 204-205) Fiind nu numai extrem de folositoare, dar si foarte blînda, agreabila chiar, oaia a fost considerata ca o vietuitoare pura, curata (de unde si asocierea ei cu albina) Legendele o prezinta ca o creatie divina : "Oile le-a facut Dumnezeu si îmbla cu ele la pascut, cu fluieru El era îndestulii si tare linistit Caprele le-a facut dracul, cu picioare 14 tare lungi-lungi Ele alergau si sareau pe deasupra tufelor Dracul le pastorea si fugea tot dupa ele si tot trudea si umbla necajit cu cetera dupa ele " (T Brill, 1981, p 475 ) Deci oaia ofera celui care o îngrijeste- (adeseori - asa cum spun si colindele - chiar demiurgul), belsug si liniste ; spre deosebire de capra, neastîmparata si mereu iscoditoare, ea sta într-un singur loc, nu rataceste, este supusa si ascultatoare Blîndetea ei a devenit proverbiala iar textele populare o ridica la rangul de model exemplar : "Sarmana oaie, asa de blinda cum o stiti, îndura multe necazuri din partea celorlalte animale Vitele din curte o loveau si o alergau ; cîinii o muscau, lupii îi furau mieii si o sfîsiau si pe ea cît puteau" (idem, p 483) Totusi, atunci cînd a trebuit sa-si aleaga o arma de aparare, ea a refuzat si coltii si coarnele si otrava, deoarece nu a lasat-o inima sa faca rau cuiva Aceste atribute explica invocarea ei în descîntece, ca simbol al alinarii, ca imagine-arhetip a vindecarii bolnavului si alungarii bolii : "Ling oitele, capritele, / Iezisori de frumusori / Eu ling pe cutare / De deochete, de dezmierdete / Fugi deochete / Ca te-ajunge vîntul-turbat " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 245) Cu aceleasi rosturi, oaia apare si în variantele colind pe tema Mesterului Manole, unde ea aduce linistea pruncului parasit (vezi I Talos, 1974, p 196) Puritatea si sacra-litatea oii este consfintita si de alte legende, în care ea împiedica dracul sa puna stapînire pe întreaga lume, (A F C , 266, p 3-4), ajuta la nasterea fiului sfînt (E Niculita-Vo-ronca, 1903, p 40), sau primeste datorita blîndetii sale bine-cuvîntarea divina si este scapata de blestemul strechii (T Brill, 1981, p 481-483) Dealtfel, oile se bucura întotdeauna de dragostea si protectia figurilor divine ; demiurgul nu este numai creatorul lor, ci si pastorul care le creste si le pazeste de dusmani (vezi M L R , V, p 66) în consecinta, el asculta de glasul lor si se grabeste sa le apere ori de cîte ori ele îl cheama : "Mare iarna a picat, / Oile toate-au zbierat, / Dumnezeu le-a auzit / Jos la ele-a coborît / Pe scara mîndra de ceara / Pe fustei de fulgerei / Sa le-aduca flori de vara / De strutul feciorilor, / De cununa fetelor, / Rosmarin nevestelor " (Antologie, 1980, p 96 ) Fiind iubite de demiurg, fiind aproape de acesta, oile mediaza între uman si divin : prin ele, spune colinda, membrii colectivitatii primesc "florile" consacrate, acelea pe care le 15 pun în cununa sau strut, pentru a beneficia de puterea, frumusetea si belsugul lor Aceeasi functie de mediere explica si sensul unei imagini frapante a liricii populare : "pastoritul miraculos" : "Ciobanii pastoresc în chip miraculos în peisaje solare si selenare, ca si cum astrele ar fi prelungiri firesti ale poienilor carpatice : "Strunga le era / Cel cercut de luna, / Focu le era / Cea raza de soare, / Apa le era / Cel rour de ploaie" (Bartok, Colinde, 201) Colinda ialomiteana descrie mai deslusit pastoritul astral al ciobanului Onea : "Da' unde le paste ? / Pe cer, pe senin / Da' unde le-adapa ? /La nor de ploaie, / Da' unde le-nchide? / La cearcan de luna" (Neagu, Colinde, 57)" (6v Bîrlea, 1981, p 322-323 ) Oile pot trece pragul lumii reale, pot patrunde în tarîmul miraculos al mitului, cu aceeasi usurinta cu care divinitatea-cioban cobora spre ele, pentru a raspunde chemarii lor Conducînd ciobanul pe o asemenea cale, ele îi permit accesul la locurile si stihiile sacre, îl apropie de orizontul puterilor divine Nu este deci de mirare ca, în credintele populare, oaia apare ca o vietuitoare dotata cu puteri si calitati miraculoase : "Poporul crede ca oaia are darul de a întelege ce se petrece în jurul ei, de a descoperi taine, de a presimti întîmplari " (Ov Densusianu, 1966, p 393 ) Credintele si imaginile stravechi legate de sacralitatea oii au generat unul din cele mai cunoscute motive ale literaturii folclorice : acela al "mioarei nazdravane" într-o prima ipostaza ea apare ca un "ajutor destoinic al ciobanului", ca un prieten si sprijinitor al acestuia în timpul activitatilor specifice pastoritului (vezi Ad Fochi, 1980, p 308) Astfel, din balade aflam ca eroul are "o mielusica / Mîndra, frumusica / Cu lîna plavita, / Cu patru cornite, / Cu cîte-o piatra nestimata / Ce-mi lumina noaptea toata / Cînd simtea de vreme rea / Tragea oile-n perdea, / Cînd simtea de vreme buna / Tragea oile-n pasune " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1980, p 274 ) Alteori, aceasta oaie nazdravana este chiar "mama dobitoacelor", animalul-stihie care depoziteaza energiile si priceperea întregii specii Desigur, aici versurile hiperboli-zeaza calitatile reale ale acelei oi care conduce turma si dupa care se iau, orbeste, toate celelalte mioare Desi amplificate, meritele si priceperea acesteia nu sînt fabuloase (piatra nestemata din frunte este, dupa opinia mea, o metafora a clarviziunii ei, a capacitatii de a se orienta pe întu- 16 neric si de a nu pierde drumul cel bun) Fabuloasa si deja mitica este încercarea ciobanului de a înrîuri nasterea unei asemenea mioare : "daca ciobanul putea spune în fiecare seara cîte o poveste diferita, de cînd se dau berbecii la turma si pîna la fatarea primului miel "atunci a face oaia un miel nazdravan"- [ ] sa poata stii tot ce-ai sa pati " (Ov- -Bîrlea, 1976, p 308) Cealalta ipostaza a oii nazdravane releva imaginea unui animal cu atribute fantastice Ea poseda omniscienta, poate ghici viitorul, întelege graiul omenesc, percepe semnele destinului, în întruchiparea ei cea mai cunoscuta, aproape emblematica, aceasta oaie este "miorita" Din perspectiva ana-lizei mitologice, atributul fundamental al acestei reprezentari folclorice este acela de mesager : ea vesteste iminenta mortii, transmite testamentul, comunica mamei îndurerate povestea (încifrata metaforic) a sfîrsitului fiului ei La limita inferioara a constructiei mitice, oaia nazdravana afla taina tragînd cu urechea la sfatul ascuns al celorlalti ciobani; la limita superioara, ea percepe deznodamîntul tragic ca un semn al soartei : "Mioara balaie, / De trei zile-ncoace / Gura nu-ti mai tace / Ce semn ti se face / De gura nu-ti tace " (Ad Fochi, 1964, p 735 ) De fapt, dialogul dintre ciobanul mioritic si oaia nazdravana se construieste în jurul unei comunicari încifrate : eroul observa o anumita dereglare în ritmul vietii si al firii si încearca sa priceapa sensul ei ascuns Comportamentul ciudat al oii presupune mai multe interpretari : "Mioara, mioara mea, / Nu stiu iarba nu-ti place / Ori iarna mare se face / De gurita nu-ti tace " (idem, p 694) : "Mioara, mioara mea / Tu de trii zile-ncoace / Gura nu-ti mai tace, / £)ri aici ti s-a urît, / Iarna grea tu ai simtit " (idem, p 693|) 'De la lectura în codul natural (oaia prevesteste schimbarea vremii) se trece la aceea în codul fabulos, mitic : "Mica, miorica, / Dalba ochesica / De trei zile-ncoace / Gur "Du-te, ca am eu grija sa nu te îneci " A intrat a doua oara broasca în apa si a luat pamînt în gura Dumnezeu i 1-a luat Era ca bobul de porumb de mare A facut postava si a pus bobul de pamînt în postava cu apa calda, 1-a plamadit L-a dospit bine în postava si l-a pus pe masa, dospit L-a luat apoi si l-a aruncat pe apa si a întins pamîntul mai mult decît a fost cerul de mare " (I A Candrea, 1934, p 145 ) Textul de fata introduce un element retardator : esecul primei încercari Motivatia, de o simplitate debordanta, izvoraste din observatia practica: ori de cîte ori vrei sa scoti pamîntul din afund, cu mîna, apa ti-1 fura si ti-1 strecoara mereu printre degete In prima ei încercare, broasca este si ea pacalita de stihia dusmana; uneori însa în-tîmplarea o ajuta, caci îi raraîne un fir de nisip sub unghie 66 •si din el demiurgul faureste întreg pamîntul (vezi T Pamfile, 1913, p 149) De cele mai multe ori ea recurge la un viclesug : pamîntul trebuie închis într-un loc unde apa nu poate ajunge : de aceea, broasca îl ia în gura si numai asa poate razbi'pina la suprafata, fara sa piarda nimic din comoara furata Acest motiv, preluat si reinterpretat de traditia crestina, va fi intens folosit în acele legende în care dracul - ca frate si adjuvant al demiurgului - ia locul broastei El coboara în afunduri si apuca pamînt; la rîndul sau îl pierde printre degete, nu însa din nepricepere - adauga dogma canonica ! - ci pentru ca nu a rostit cuvintele sacrale, pentru ca a îndraznit sa ia tarîna în numele sau si nu în cel al lui Dumnezeu Evident, întîlnim aici o lectura si o resemnificare pro-domo, în spiritul si în favoarea valorilor crestine, a unui vechi motiv epic, ivit dintr-o structura mitologica arhaica si cvasi-universala : ea se refera la obstacolul, evenimentul, gestul sau amanuntul minor ca aspect, dar major prin repercusiunile sale, care împiedica sau în-tîrzie o mare actiune, anuleaza efortul unui erou, duce la pierderea, în illo tempore a unui privilegiu de exceptie Legenda citata anterior releva si un alt element mitologic, deosebit de interesant: este vorba de limbajul prin care textele descriu facerea lumii Acesta se desprinde din universul casnic si trimite la codul alimentar Divinitatea "plamadeste" si "dospeste" pamîntul, purtîndu-se cu el asa cum se poarta gospodina cînd bate si pregateste aluatul pentru facutul pîinii în general, în toate legendele care istorisesc felul cum pamîntul a fost scos din ape si întins peste ele, ca o insula, termenii folositi pentru descrierea actului cosmogonic se refera, în mod direct, la actul facerii pîinii în cel de-al doilea moment cosmogonic, atunci cînd apare ariciul, limbajul mitologic se schimba si geneza pamântului este integrata în matricea unei alte îndeletniciri casnice : tesutul Aceasta diferenta de terminologie si cod cultural releva - cred eu - existenta a doua modele cosmogonice diferite, implicînd doua animale sacre opuse : ariciul - teluric, broasca - acvatica, doua sub-structuri mitologice diferite (relatiile : pamînt-cer si pamînt-uscat deasupra - apa fertila dedesubt ; fata de relatiile pamînt-apa si mare deasupra-pamînt dedesubt) si doua coduri culturale deosebite" (cod mestesugaresc - cod alimentar) 97 Conform unei alte legende, broasca 1-a ajutat pe demiurg, nu la începutul creatiei, ci la încheierea ei, cînd acesta se afla în dificultate si nu stia cum sa-si ispraveasca opera, deja imperfecta : "Cînd s-a apucat Dumnezeu sa plamadeasca pamîntul, i-a lipsit o bucatica si nu stia de unde s-o aduca Atunci broasca i-a spus ca stie ea de unde sa ia si sa nu se cunoasca S-a dus în fundul unei mari, a luat un gogoloi si 1-a adus lui Dumnezeu de a completat pamîntul" (A F C, 291, p 51 ) In sfîrsit, în unele texte populare, broasca (animal care, dupa cum se stie, atunci cînd pluteste pe apa se lateste, miscîndu-se într-un mod surprinzator, deosebit de felul de a înota al altor fiinte de balta) apare ca suport al lumii : "Pamîntul este asezat pe un picior, si acest picior este asezat pe spinarea unei broaste, mare cît toate zilele, iar broasca este pe apa unei mari fara margini, care este sub pa-mînt Si cînd broasca se misca de la un loc la altul, pe apa, atunci se misca si pamîntul, mai tare sau mai încet, dupa iuteala cu care se misca broasca " (T Brill, 1981, p 226 ) 13 Daca analizam aceste legende din perspectiva antropologiei structurale, observam imediat ca rolul broastei, atît de important în cosmogonia populara, se datoreaza pozitiei ei (naturale) de mediator între apa si pamînt Broasca, traind si într-un spatiu si în celalalt, le ajuta, în plan simbolic, sa comunice : de aceea ea apare ca agentul (mitologic) ideal pentru trecerea de la apa la pamînt, de la mare la uscat Comentînd functia de mediator a mai multor animale mitologice, Claude Levi-Strauss defineste astfel rolul si pozitia broastei: "Si ea îndeplineste aceasta functie [ ] dar în loc sa uneasca în fiinta ei termenii extremi si opusi, ea sta la jumatate distanta între apa si pamînt" (C Levi-Strauss, 1979, p 119, vezi si J E Cirlot, 1962, p 109 ) Duplicitatea biologica, specifica acestei vietuitoare, permite gîndirii arhaice sa o utilizeze, în spatiul discursului mitologic, ca un operator binar, ca un factor de legatura între elementele majore si opuse din natura (si adeseori si din cultura) în felul acesta, folosindu-se de atributele ei paradoxale si de pozitia ei ambivalenta din ecosistem, meditatia populara rezolva paradoxul creatiei : ea postuleaza ca trecerea de la un element la altul, de la haos la ordine, de la stihia infinita si fara forma la arhitectura finita, armonioasa 93 si functionala a lumii, se realizeaza (numai) prin intermediul si cu ajutorul acestei vietuitoare Ambivalenta profunda a broastei, ambivalenta care permite asezarea ei la rascrucea elementelor lumii si a categoriilor gîndirii, este speculata si scoasa în relief, retoric, de ghicitori : "Nu-i pasare, dar pe copaci sade, / Nu-i vaca, dar paste iarba verde, / Nu-i peste, dar în balta-noata, / Nu-i lautar, dar cînta noaptea" Fiecare atribut natural al broastei se vede "citit", în ghicitoare, printr-o grila paradoxala : astfel asemanarile partiale devin punti de comunicare ; particula "ca si" este înlocuita prin copula "este" ; comparatia devine predicatie Daca sta în copac, broasca este pasare ; daca sta în balta, este peste ; daca sta în iarba, este vaca; s a m d Dar pentru ca sta si în apa, si pe uscat si pe copaci, broasca este si peste, si vaca si pasare : este toate acestea (spune textul ghicitorii) si nici una din ele (releva raspunsul ei) Subliniind, prin încifrarea lor, ambivalenta funciara a broastei, ghicitorile confirma rolul ei de mediator, de ele-ment-cheie al limbajului mitologic, cu ajutorul caruia se face trecerea de la un nivel la altul al fiintei si de la o categorie la alta a sistemului conceptual prin care gîndirea straveche analizeaza lumea înconjuratoare Ghicitorile asaza mereu broasca la limita dintre marile demarcatii ale firii : ea sta între natura si cultura, apa si uscat, înalt si jos, urît si frumos, mare si mic, domestic si salbatic, etc : "Sînt prin apa de aflat / Dar traiesc si pe uscat; / De ma cauti însa bine / Sînt în casa si la tine" ; "Sînt în apa, pe uscat / Si în casa pe sub pat" ; "Pisicuta muntelui / Sare gardu putului" ; "Am o iapa breaza / în fundul marii necheaza" ; "Am un sarpe chior, / Cînta c-un mosor" ; "Ce sade la usa si cînta din gusa" ; "Ce animal cu patru picioare face oua" ; "Mica, mica ca o ceapa / Si necheaza ca o iapa" ; "Ce e ciuta ca o iapa / Si mîndra ca o mireasa" ; "Nici cap de legatoare, / Nici mijloc de cingatoare, / Nici picior de cizma, / Sta rasracarata-n balta" (I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) Frecvent, ghicitorile încifreaza broasca prin iapa ; lucrul acesta este, dupa cum vom vedea, deplin semnificativ : un izomorfism simbolic adînc leaga cele doua vietuitoare, fie în virtutea fertilitatii lor (deci pe axa unor valori arhetipale), fie pentru ca oracaitul broastei aduce uneori cu ne- C-da 88 coala 8 99 cnezatul iepei (deci pe axa unor analogii concrete) De asemenea, ghicitorile accentueaza nu numai ambivalenta ecologica si antropologica a broastei (traieste în doua medii diferite si apare atît în casa cit Si în afara casei, în cultura si în natura), ci si ambiguitatea ei biologica : ea este singurul animal cu patru picioare care face oua; are capul unit cu trupul (deci nu are mijloc - adica "loc de cingatoare") ; pluteste la suprafata apei ca o frunza, într-o pozitie ciudata si fara termen de comparatie : este deci "rascrachirata", "cracanata", "lotnicica" Fiind implicata în cosmogonie, broasca beneficiaza, în ierarhia zoologica stabilita de meditatia populara, de un statut aparte Ea este sfînta, consacrata, puternica "E pacat s-o omori, pentru ca e blagoslovita sau sfintita, pentru ca împreuna cu ariciul a urzit pamîntulu (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 284 ) 14 Prin aceasta, broasca se individualizeaza între celelalte animale "salbatice", fiind, prin atributele ei mitologice de exceptie, prin valorizarea ei sacrala, mai aproape de cultura decît de natura Dovada faptul ca aceasta fiinta este nu numai protejata, dar si tolerata în spatiul consacrat (si în principiu refuzat salbaticiunilor) al gospodariei: "In Moldova broastele si aricii se socotesc sfinte si nimeni nu se atinge macar de ele : se îngaduie sa umble si prin case" (Gh Ciausanu, 1914, p 332 ) Din aceasta situare deriva teama si respectul cu care ea este înconjurata Codul arhaic de comportament sanctioneaza cu severitate orice încercare de a face vreun rau animalului atît de mic si de neajutorat, Folosind o echivalenta simbolica (al carui rost îl vom deslusi îndeosebi în paginile urmatoare), credintele populare sustin ca "acela care calca sau ucide o broasca, va ucide pe mai-ca-sa" ; ori "cînd omori o broasca îti moare mama" (A Go-rovei, 1915, p 32 ) Cel care omoara broasca, omoara o fiinta dotata cu puteri sacrale ,• cum broasca este fecunda si regeneratoare, cum ea faureste lumea si ajuta natura sa renasca, ea este o "mama" a firii Deci, omorîrea ei poate fi, în plan simbolic si arhetipal, un matricid; în consecinta, mai devreme sau mai tîrziu, ca o urmare a faptei "cu'pacat", mama acelui om va muri Alteori, credintele ipostaziaza broasca în chiar duhul si puterea tutelara a fiecarui individ : "Fiecare om are o broasca stima; pe ea cînd o omoara, moare si el" (E Niculita-Voronca, 1903, p 984 ) In aceste 100 cazuri broasca detine aceleasi functii si are aceleasi puteri ca si "sarpele casei" : ea apare ca o divinitate protectoare de a carei existenta si securitate sînt indisolubil legate, existenta si securitatea omului, a familiei si a casei sale Teama fata de broasca "sacra" razbate si din precautiile ce înconjoara întîlnirea cu ea E bine, spun credintele populare, ca broastei sa nu i se spuna pe nume : atunci cînd le auzi cîntînd, trebuie sa exclami "Cucoanele cînta" si, drept rasplata ele îti vor ura : "Sa fii frumoasa ca o cucoana" Sau, vazînd o broasca, se cuvine sa-i zici "cal", "cal de apa" ori "iapa" ; multumita de respectul cu care este tratata ea îti va raspunde "Sa fii tu tare ca calul" (I A Can-drea, 1928, p 151-152 ) Dupa cum bine se stie, eufemismul reprezinta una din formele predilecte de manifestare a sa-cralitatii: fiintele, lucrurile, stihiile sacre sînt puternice si deci primejdioase -, energia lor, care s-ar putea manifesta anarhic, trebuie dirijata, trebuie stavilita si canalizata în sensul dorit de om ; de aici, o multime de restrictii si prescriptii, referitoare la atitudine, gest, ritualuri, alimentatie si, desigur, limbaj Eufemismele care înconjoara numele si fiinta broastei aduc astfel o noua si elocventa dovada a sa-cralitatii ei, a prestigiului aparte de care se bucura aceasta vietuitoare în ansamblul bestiarului folcloric românesc Pentru ca sta în apa, pentru ca traieste în ape, broasca este fecunda, regeneratoare In poezia vedica, broastele erau considerate a fi o întrupare a pamîntului fertilizat de primele ploi; cîntul lor ar fi reprezentat un imn de multumire închinat cerului si o promisiune a bogatiilor viitoare (J Che~ valier, 1974, II, p, 388 ) în Grecia antica, broastele apar ca un simbol al primaverii: taranii credeau ca ele pier iarna si renasc primavara; figura lor era asociata cu aceea a unor divinitati selenare (Leto) sau telurice (Demeter si Core) ; alteori, broasca figura în preajma zeitei fecunde prin excelenta, Afrodita (Vezi A de Gubernatis, 1874, II, p 395-397 ) Aceste conotatii simbolice definesc chipul broastei si în traditia occidentala : aici ea "a fost considerata ca un simbol al renasterii, datorita metamorfozelor ei (J Chevalier, 1974, III, p 388 ) Aceleasi atribute pot fi regasite si în folclorul românesc Broasca demiurgica, fiinta sacra ce plamadeste pamîntul, se dovedeste a fi totodata si puterea stihiala care-i da viata, 101 care-i asigura fertilitatea si bogatia : pentru ca s-a luptat cu apele primordiale, broasca este, în consecinta, stapîna apelor si a ploilor Aceasta dimensiune mitologica este întarita de o observatie practica : broastele traiesc în apele curate ; daca într-un izvor sau rîu exista broaste, atunci cu siguranta apa aceea e buna de baut Faptul concret îsi gaseste explicatia conform sistemului legendelor (care iposta-ziaza realul într-o consecinta a evenimentului mitologic) prin binecuvîntarea unei divinitati Astfel drept multumire pentru faptele sale, acestei vietuitoare i s-a harazit darul de a trai numai în apele curate si de a asigura, prin prezenta ei, puritatea lor : broasca este blagoslovita ca "apa unde traieste, mai ales broasca "ae uscat" sau "de izvor"* sa fie buna de baut si omului sa nu-i fie scîrba cînd bea apa de lînga broasca, dar fara broaste apa se-mpute si apoi scade" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 284 ) Legendele asociaza frecvent facerea izvoarelor si eliberarea apelor cu fiinta broastei : "Cînd a descoperit Dumnezeu izvoarele, uliul n-a vrut sa ajute, a zis ca nu-si va tavali picioarele ; si Dumnezeu 1-a blestemat ca el sa nu bea apa Dar broasca a ajutat Ea a descoperit izvorul si Dumnezeu pentru asta a blagoslovit-o si e sfînta Ea sade în apa si e curata, oamenii de pe dînsa beau " (E Niculita-Voronca, 1903, p 971 ) Intr-un text înrudit cu acesta, figura broastei este legata de acea a Dochiei : "Broasca e a Dochiei Dochia e matca apelor, este chipul ei în munti; din ea curge apa Ea cînd a mers atunci cu oile si a împietrit, a fost acolo o broasca unde s-a pus ea si a blagoslovit-o sa nu faca viermi si sa bea oamenii de pe dînsa ( ) Cînd sapi o fîntîna si gasesti în pamînt o broasca, sa stii ca acolo ai sa dai de izvor " (ibidem ) In mod semnificativ, broasca sta si aici alaturi de fortele latente, de formele imperfecte, nefinite, care, tocmai prin aceasta, concentreaza în ele energiile înca neconsumate ale firii Izvorul, apa abia rupta din matca, "nespurcata" de cele lumesti, reprezinta puterea ingenua a vietii; primavara, anotimpul începuturilor, cînd totul se schimba si renaste, întrupeaza, la rîndul ei, momentul de cumpana fertila, clipa cînd puterile naturii sînt intacte, pure, concentrate, gata sa izbucneasca Corelîndu-se, în plan simbolic, broasca si primavara asigura puterea magica si bogatia : "Cînd broastele 102 chita întîi primavara, e bine sa te dai de trei ori peste cap, daca vrei sa fii sanatos peste an sau daca vrei sa ai noroc " (I A Candrea, 1928, p 156 ) O alta legenda închide acest sistem care cuprinde primavara, apele curate, broasca si gesturile magice (ce au ca scop dobîndirea puterii si a vitalitatii), introducînd în ecuatie înca o figura mitologica, profund legata de temele renasterii, ale ciclului vietii, ale fecunditatii si ale energiilor regeneratoare E vorba de Maica Domnului, aparitie divina care, prin atributele dobîndite în cultura populara româneasca, si-a conturat un chip nou, mult diferit de acela stabilit de textele crestine Ea este înteleasa, gîndita si utilizata (în legende, colinde, povestiri, descîntece) ca o întrupare a pamîntului-mama, ca o divinitate a naturii, a vietii etern ciclice, a puterilor fecunde ale firii Transformarea si resemni-ficarea figurilor crestine canonice este un lucru obisnuit în folclorul românesc Ele sufera schimbari de nume si de atribute (Baba Dochia, Mos Nicolae, sf Foca, sf Iuda etc), îsi pierd profilul crestin (Sf Gheorghe, sf Toader),v dobîndesc noi valente, în consonanta cu moduri de gîndire si proiectii mitologice mai vechi, mai înradacinate (Vezi I A Candrea, 1928, p 112-122, M Eliade, 1970, p 90; Gh Vladutescu, 1982, p 104-119; I Ghinoiu, p 11-12; O Buhociu, 1979, p 274 ; Gh Musu, 1971, p 134, etc ) în legenda de fata, ivirea pe lume a broastei este explicata printr-o întîmplare banala din viata Maicii Domnului : "Broasca e din inelul Maicii Domnului A avut Maica Domnului o veriguta, un inel în capatul brîului si 1-a prapadit toamna Cînd s-a dus primavara sa-1 caute pe unde 1-a fost prapadit, inelul s-a fost facut, albastru Maica Domnului 1-a luat si î-a sarutat "De acum - zice ea - ramîi printre buruieni, nu te mai iau " Si de aceea broasca cînd o iei o saruti de trei ori si o dai de trei ori peste umar si de trei ori printre picioare " (E Niculita-Voronca, 1903, p 971) Aceasta legenda nu se impune, nu semnifica prin naratiunea ei, ci prin simbolica ei Povestirea propriu-zisa este plina de inconsecvente : eroina pierde un inel toamna si-1 cauta abia primavara ; îl gaseste, dar nu vrea sa-1 mai ia ; fiindca îl saruta, fiinta zamislita din inel trebuie si ea sarutata De fapt, elementul de coerenta se afla în stratul sub-epic, în zona conotatiilor mitologice: ca toate divinitatile vietii, 103 Maica si broasca mor toamna si renasc primavara De aceear datorita acestei coerente secunde, de ordin simbolic, eroina trebuie sa astepte un anotimp, iar broasca trebuie sa se nasca (numai) primavara ; de asemenea, de abia acum poate avea loc gestul magic, care asigura transferul de forte de la stihie la om, de la fiintele sacre la individul profan Broasca intervine însa mereu (si cu functii constante) în aproape toate povestirile si legendele Maicii Domnului Divinitatea (antropomorfizata) care reprezinta energiile firii se întîlneste frecvent, în avatarurile ei, cu stravechiul animal sacru, stapîn, în substratul arhaic, pagîn, al stihiilor primordiale Dintr-o perspectiva strict literara, aparitia broastei în preajma personajului crestin, în situatii epice adeseori neverosimile, socheaza, uimeste si contrariaza Este senzatia resimtita de Simion Florea Marian care, analizînd figura Maicii Domnului în folclorul românesc si lovindu-se mereu de ispravile broastei, lasa sa-i scape aceasta exclamatie : "Caci nu-mi pot explica de unde vine, în toate variantele cîte mi-s mie cunoscute pîna acum, broasca care face pe Maica Domnului sa rîda " (S F Marian, 1904, p 107 ) Daca privim din interior întregul complex epic si mitologic, daca încercam sa-1 analizam, si sa-1 gîndim din perspectiva "logicii" populare, lucrurile nu mai apar atît de ciudate, iar prezenta broastei se dovedeste a fi justificata si deplin semnificativa, în cea mai cunoscuta dintre istorisirile care unesc divinitatea crestina si modestul animal, Maica Domnului rataceste prin lume, cuprinsa de disperare, în cautarea fiului pierdut Aflînd ca acesta a murit, ea se supara si blestema astfel întreaga fire: "Uscati-va, cîmpurilor, / Pîrjoîiti-va, codrilor, / Secati-va, vailor " (idem, p 27) Acum, la cumpana vietii si a mortii, cînd natura risca sa piara, se iveste broasca : "Da, taci, maica, nu mai plînge / - îi spune ea - Nu varsa lacrimi de sînge, / Nu te caina, / Nu te vaira, / Ca si eu înc-am avut / Doispe copilasi / Dragalasi / Tare frumusei / Si labanatei, / De-a dragul sa câti la ei / Si-a venit o roata / Firferecata / Si i-o luat pe toti deodata, / Numai unul mi-o ramas / Mititel / Si schiopatel" Auzind aceasta poveste, Maica este cuprinsa de o subita curiozitate si vrea, cu orice pret, sa-1 vada pe fiul ramas în viata: "Broasca 1-a strigat /'Si-astfel 1-a chemat: / - Busuioace / Tobîltoace, / Ian vina la maica-ncoace ! / Si cum 1-a che- * 104 mat / O si alergat / Un broscoi hîd, înholbat / Labanat si cracanat / Maica Domnului cînd 1-a vazut / Cît îi de slut / O si prins a rîde / Si-apoi a blagoslovit: / - Broasca! Cînd tu vei muri / Sa nu te-mputesti / Oamenii apa de pe tine sa beie, / Izvor fara tine sa nu fie!" (Idem, p 111) Am demonstrat pe larg, în alta lucrare (vezi M Coman, 1980, p 222-225), ca aceasta schema epica are vechi si adinei radacini mitico-ritualice Ea trimite catre miturile mortii si renasterii naturii, catre tînarul zeu omorît (Adonis, Osiris, Zagreus, etc ) ori rapit (Core, Euridice) de puterile întunericului, catre mama-natura care îl cauta îndurerata (Cybele, Isis, Demeter), catre reînvierea mult asteptata si bucuria întregii firi trezite, din nou, la viata In acest complex mitico-arhetipal, unul din simbolurile tipice ale renasterii naturii, ale vietii triumfatoare, este rîsul (Vezi G Dumezil, 1970, p 41 si M Bahtin, 1974, p 9, 79-88, 89-92, etc) Broasca, prin urâtenia ei provoaca rîsul Maicii întristate, la fel cum Baubo, prin dansul ei o înveselea pe Demeter, la fel cum cocosul, prin istorisirile lui îl face sa rîda pe sf Simion, sta-pînul vînturilor Textele populare subliniaza, prin formule stilistice variate, efectul hilar, debordant al ivirii broastei: Maica "sa rîda-a-nceput", "a zîmbit de rîs", "a junghit a rîde", "O rîs de s-a prapadit / Si de-atuncea-ncoace / Rîde toata lumea" (S F Marian, 1904, p 258, 181, 221, 201 ) Prin fapta sa, broasca îsi confirma vocatia demiurgica: ea declanseaza energiile închise, învinge moartea si readuce viata, fertilitatea si bucuria în lume Trecînd din spatiul strict cosmogonic în acela al miturilor "eternei reîntoarceri", ale' cicli-citatii vietii si mortii, profilul demiurgic al broastei capata o determinare suplimentara: broasca nu face lumea de la început, ci reface universul, dînd viata naturii uscate si sterpe Într-un anume sens, acest gest reprezinta tot o cosmogonie, care însa nu are loc la nivelul substantei lumii, ci la acela al "duhului", al energiei vitale care o anima Sta-pînind viata si -mai ales tainele regenerarii ei, broasca în-frînge blestemul divinitatii si alunga supararea "de moarte" a acesteia : astfel, ea elibereaza energiile stavilite si declanseaza un nou ciclu vital Drept rasplata pentru fapta sa broasca este blagoslovita : "Sfînt locu-ti va fi / Oriunde-ai trai, / Urma nepatata / Si apa curata / Si cînd vei muri / Tu nu-i putrezi / Nici nu ti-mputi" ; sau : "Murire-ai si nu te-ai 105 împuti, / Oamenilor de tine / Scîrba nu le-o fi, / Traire-ai în izvoare, / Oamenii rar sa te omoare / Iar unde tu nu-i fi / Apa n-ar mai fi " (idem, p 163, si 258 ) Pe lînga atributele deja cunoscute (acelea de a pazi si consacra apele, de a fi "sfînta" si prin aceasta protejata si respectata de om), broasca dobîndeste acum o noua putere : aceea de a nu putrezi Povestirea releva aici, ca punct terminus si culminant al întregii desfasurari epice, unul din paradoxurile fundamentale ale broastei : desi fiinta de apa, desi traitoare în mlastini si balti, la moarte, parca anume si îrr opozitie cu mediul ei vital, ea se usuca, se goleste de toata apa, se transforma în "moaste" (I Mustea, Ov Bîrlea, 1970, p 284 ) Aceasta ciudatenie o singularizeaza între vietuitoare si chiar în ansamblul mecanismelor firesti ale vietii ; dupa cum se stie toate fiintele se nasc, traiesc (i e consuma si arunca materia vie), se înmultesc si mor, reintegrîndu-se, prin putrefactie, în ciclul etern al firii Broasca însa refuza aceasta norma : "Si iata, cîte dihanii pier, toate fac viermi, da' br oasca nu!" (E Niculita-Voronca, 1903, p 971 ) Paradoxul broastei sta în faptul ca desi moare, ea nu se destrama : corpul ei nu este distrus, ci se pastreaza într-o forma pura, esentializata Broasca beneficiaza de un anume fel de nemurire, paradoxala, trupeasca : chiar fara viata, ea nu piere, ci dureaza ca semn concret, material, al fiintei ce a fost în viata, ea purifica apele Murind, ea se purifica pe sine, nu se spurca prin viermi si putreziciune, se transforma în "moaste" sfinte Atributele consacratoare ale broastei sînt ¦- toate - reunite de o legenda, inclusa si ea în ciclul vietii si faptelor Maicii Domnului Atunci cînd aceasta a nascut, "cea dintîi vietate de prin împrejurimi care a facut zgomot sa vesteasca sfînta nastere a fost o broasca, ce a început a oracai Pentru aceasta, ea a fost blagoslovita sa fie "trîmbitasul ploilor si sa traiasca cu trupul în vecii vecilor D-aia broasca cînd moare nu se-mpute niciodata si nici viermi nu face si sa pomaneste Iar daca omori o broasca se mînie Dumnezeu, care se porneste pe ploi si pe potoape, de nu se mai opreste Ba, se crede ca acelui care va omorî o broasca îi va muri o vita" (T Pamfile, 1914 a, p 114-115 ) Felul în care textele descriu, cu lux de amanunte, puterea broastei de a scapa de putreziciune si viermi, releva forta de soc a acestui feno- 106 men natural, caracterul sau incitant, paradoxal Faptul observat, contrazicînd alte, infinit mai numeroase, fapte observate, capata, datorita singularitatii sale, valori culturale de exceptie Neintegrîndu-se într-o categorie anume a gîndirii mitologice, stînd "între si între", figura broastei dobîndeste o densitate semnificativa deosebita si functioneaza, în sistemul complex al reprezentarilor populare, ca un element de legatura si sinteza, care mediaza între dimensiunile si polii ei opusi Astfel, broasca circula între pamînt si apa, ud si uscat, fertil si arid, viata si moarte, pieritor si nepieritor O ultima legenda din ciclul broastei explica mersul ei aparte Ca sa fie ferit de viermuiala animalelor din corabia sa, Noe le-a legat picioarele, le-a "împiedicat" ; cînd a dat de pamînt, el le-a "despiedicat" pe toate, dar a uitat de doua vietuitoare, mici si urgisite : vrabia si broasca Singure în arca, parasite de celelalte animale si de stapînul lor, ele au fost nevoite sa se descurce prin mijloace proprii : broasca s-a latit, iar vrabia s-a suit deasupra ei ; înnotînd, au ajuns repede pe mal, dar au ramas pentru totdeauna asa cum le-a uitat Noe, adica "sarind împiedicate" (Ov Bîrlea, 1981, p 54 ) Magia populara preia atributele mitologice definitorii ale broastei si le utilizeaza în contexte mai "practice", mai apropiate de actiunea directa asupra lumii Pentru ca broasca (fiinta mitologica) are putere asupra apelor, manipularea broastei concrete - sustin credintele magice - confera protagonistului atribute identice De aceea, cel care vrea sa opreasca grindina trebuie sa prinda o broasca, sa o jupuiasca de vie si sa o agate în vîrful unui arin : oraorînd broasca, el omoara ploaia ; punînd în pom pielea vietuitoarei ce tuteleaza ploile, el îsi apara cîmpurile de puhoiele dezlantuite Sau, pentru ca broasca este pura, curata, ea poate fi folosita pentru a curata omul, lucrurile, de spurcaciuni "Am aratat [ ] ca broasca e socotita ca avînd darul sa absoarba toate necurateniile din apa si din aer Tot astfel se crede ca poate extrage veninul din orice rana si de aceea e deseori întrebuintata în medicina populara pentru vindecarea ranilor " (I A Candrea, 1928, p 160 ) Pe acelasi mecanism analogic se bazeaza si credintele ce sustin ca broasca este buna contra frigurilor, a durerilor de sale, contra umflaturilor de buze, a înecului, etc (I Mustea, Ov Bîrlea, 1970, p 287 ) 107 Alaturi de aceasta broasca sacra, benefica, întîlnim, ta' lumea credintelor populare, si o broasca malefica Aceasta beneficiaza nu numai de o existenta mitologica, ci si de una naturala, biologica : este vorba de acele specii de broaste-rîioase, care stîrnesc repulsia si spaima oricarui om Despre acestea se crede ca sînt "creaturi ale diavolului" si ca în ele se întrupeaza adeseori strigoaicele si fermecatoarele (I A Candrea, 1928, p 149 ) îndeosebi "broscoii mari înfricoseaza femeile [ ] daca ele gasesc un broscoi în curte, cred ca a fost trimis "de fapt" [ ] broasca rîioasa e strigoaie, iar daca o iei în mîna te umpli de rîie" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 284 ) In chip de broasca figurile demonice pot aduce-casei si omului fel si fel de rele : ele poarta farmecele, duc bolile si - cel mai cumplit din toate - fura "mana" si bogatia gospodariei: "De multe ori strigoaica vine sa fure tot grîul din sura omului si cum nu poate sa-1 duca singura, cheama broscoii în ajutor si tot neamul brostesc, cu gura cît o sura, alearga la chemarea ei Cu sutele si cu miile vin, ca frunza si ca iarba si fiecare broasca, în gura ei, cara cîte o gramajoara din bucatele omului, de-1 lasa sarac lipit pa-mîntului" (I A Candrea, 1944, p 152 ) Din aceste structuri mitologice se nasc o multime de "povestiri-traite", în care protagonistii istorisesc diverse a-venturi legate de întîlnirea cu animalul malefic Fiecare povestire "confirma" un atribut mitologic prin recursul la evenimentul concret : ele asociaza si explica o întâmplare oarecare prin invocarea faptelor si puterilor specifice unei vietuitoare sacre Iata un exemplu : "O femeie tot din acest sat povesteste cum într-o dimineata, ducîndu-se pe nemîncate la apa - cînd apa era neînceputa - a scos o ciutura din put si pe ciutura a vazut o broasca verde Broasca n-a voit sa se desprinda de ciutura, decît atunci cînd femeia a strigat "Piei drace, cruce de aur la mine !" Aceasta broasca era, dupa credinta femeii, duhul de noapte al apei, zîna apei" (T Pamfile, 1910, p 32 ) Broasca "urîta", ca întrupare a puterilor malefice este o prezenta familiara în credintele si povestirile medievale Ea apare în mod frecvent ca ajutor sau alterego al vrajitoarelor, ca semn al demonilor, ca pastratoare a talismanelor si pietrelor magice (vezi J Chevalier, 1974, II, p 127-128, Ad de Vries, 1976, p 205) De aceea, broasca este temuta si, în 108 acelasi timp, rîvnita : acela care pune mina pe broasca demonica, intra în posesia tuturor puterilor ei si le poate, utiliza, cum vrea, fie contra dusmanilor, fie pentru apararea casei, fie pentru obtinerea unor bogatii, altfel de neatins Fiind o întrupare a raului sau un purtator al acestuia, broasca malefica este invocata si în descîntece "Broasca, broasca, / De te-ai facut la asfintit / Sa piei la rasarit, / De te-ai facut la rasarit / Sa piei la asfintit / Si sa te duci la malul crapat / Acolo e o iapa alba / Cu gura cascata, / Cu limba scoasa, / Si cu coada ridicata / Ea cu gura te-a apuca, / Cu limba te-a linge, / Cu coada te-a matura, / Peste mare te-a arunca " (A Gorovei, 1985, p 237 ) Regasim aici izomorfismul deja întîlnit dintre broasca si iapa Credintele afirma ca, pentru a fi îmbunata, broastei trebuie sa i se spuna "iapa" ; în acelasi timp si în sens invers, descîntecele pun o "iapa alba" la marginea lumii, ca sa stapîneasca si sa neutralizeze puterile malefice ale broastei Astfel, broasca "buna" este iapa (are deci puterea si fertilitatea acestui animal), iar broasca "rea" sta sub puterea iepei, este alungata si înfrînta de aceasta Broasca functioneaza adeseori ca un operator al metamorfozei : eroul cu chip de broasca reprezinta un topos frecvent întîlnit în basmele si legendele indo-europene (vezi LA Candrea, 1928, p 148) De asemenea, eroul metamorfozat în broasca apare si în balade (vezi Al I Amzulescu, 1983, p 180 si A Fochi, 1985, p 51): Acest nucleu epico-sim-bolic poate fi utilizat în contexte diferite, cu valori si orientari diferite : astfel broasca este o metamorfoza a zînei, sau a sotiei frumoase ; alteori ea este chipul sub care protagonistul este pedepsit sa rataceasca în lume pîna cînd îi va fi cuiva mila de el; sau ea este o forma trecatoare, prin care eroul poate patrunde pe un tarîm greu accesibil (vezi L Sai-neanu, 1978, p 183 si Ov Bîrlea, 1976, p 88) Din orizontul credintelor si al practicilor magice legate de broasca "sfînta" se desprind structurile epice în care aceasta joaca rolul unui leac fermecat: apa în care ea s-a scaldat vindeca personajul bolnav ; broasca taiata si pusa pe rana are valori curative nemaipomenite Din celalalt pol, acela al credintelor despre broasca "spurcata", deriva functia malefica, vrajitoreasca a acestei vietuitoare : în contrast cu eroul, care consuma o hrana "curata", Muma Padurii ori 109 dracul manînca "broaste" ¦- adica hrana spurcata ; eroina pedepsita de sîînta Vineri va scoate pe gura, ori de cîte ori va vorbi, serpi si broaste în aceste cazuri îngurgitarea sau aruncarea pe gura a broastei '"urîte" este un semn al apartenentei la lumea fiintelor rele, demonice ; broasca functioneaza ca o marca distinctiva, care individualizeaza negativ un anume tip de personaje Reprezentarea mitologica a broastei, asa cum s-a conturat ea în ansamblul culturii populare românesti, releva o dualitate profunda (benefic-malefic) din trunchiul careia se dezvolta o arhitectura bogata de sensuri si conotatii simbolice Broasca cea buna este o vietuitoare demiurgica (face lumea si ajuta divinitatea canonica sa elibereze pamîntul de sub ape), stapîneste tainele vietii, ale fecunditatii, ale nasterii întregii naturi: ea aduce primavara, declanseaza ploile, elibereaza energiile închise ale firii, îmbuneaza si înveseleste divinitatile triste (i e moarte) ale vietii si fertilitatii,, vesteste nasterea zeului-prunc (i e a naturii reînnoite), purifica si deschide izvoarele, aduce sanatate, putere si noroc în schimb, broasca "rea" este o întrupare a demonilor întunericului ; ea poarta cu sine "faptul", blestemul, bolile si vrajile cele aprige, fura bogatia si "mana" casei, poate fermeca si îmbolnavi pe omul pe care îl atinge în ansamblu însa, figura care domina în folclorul românesc este aceea a broastei benefice, a vietuitoarei mici, dar puternice, neplacuta la chip, dar curata, comuna, banala, dar - în plan mitologic - "sfînta", pura, creatoare de lume si datatoare de viata SARPELE CASEI Conform unei credinte populare, "serpii sînt de mai multe feluri : curati si necurati Serpii care îi întîlnesti în cîmp, trebuie omorîti; cine nu-i omoara face pacat, deoarece un sarpe care trece de doi ani si nu-1 vede nimeni se face balaur " (A F C , 268, p 36 ) întelegem din acest text ca sarpele curat este cel care nu face rau, iar cel necurat este acela periculos, acela care trebuie distrus în acelasi no timp însa antinomia mitologica dintre sarpele "curat" si cel "necurat" este subîntinsa de o alta opozitie, de natura antropologica - "de casa" - "de cîmp" Într-adevar, serpi de cîmp si din padure, adica din natura, sînt considerati, în exclusivitate, malefici; în schimb, faptura plapîna a sarpelui de casa ("natrix natrix") este întotdeauna privita cu bunavointa, protejata si ipostaziata într-o figura mitologica benefica Din punct de vedere strict biologic aceasta antiteza nu are nici o justificare : în padure ori în cîmp exista numerosi serpi neveninosi, serpi care nu fac rau omului, si care, la rîndul lor, ar putea fi "curati" Dar antiteza pe care se sprijina întreaga mitologie a sarpelui nu este una obiectiva, stiintifica; ea este una "partinitoare" si, din perspectiva culturii, inerent subiectiva Gîndirea populara socoteste ca acest sarpe, care traieste pe lînga casa, este, prin însasi apartenenta sa la spatiul - geografic si spiritual - al gospodariei, o fiinta "buna", favorabila omului (pentru ca desi salbatic, vine sa stea în preajma casei sale), o fiinta dotata cu puteri sacrale, benefice De aceea, ea valorizeaza pozitiv numai aceasta specie si arunca, în acelasi timp, toate accentele negative asupra serpilor din natura : "curat" înseamna deci "nedaunator", "util", "tolerabil", dar (sau mai ales) "pur", "sacru", "bogat în puteri divine" Dealtfel, credintele populare vorbesc despre sarpele casei numai la superlativ : el este una din rarele figuri animaliere asupra careia pare a nu plana nici o umbra, nici o îndoiala în ceea ce priveste bunavointa si prietenia lui fata de om "Sarpe e la toata casa : unde e sarpe, e noroc la casa, merge bine si nici un rau, nici un farmec nu se apropie [ ] Acela se cheama sarpe de casa S-au vazut astfel de serpi bînd lapte din strachina, de-a valma cu copiii Copiii îi dadeau cu lingura peste cap, plîngînd ca le manînca laptele, dar sarpele mînca-nainte, nu se supara " (E Niculita-Voronca, 1903, p 838 ) Aceasta vietuitoare reprezinta "norocul" casei; de aceea, moartea sau plecarea sarpelui este sinonima cu risipirea familiei, cu pierderea norocului, cu moartea întregului neam • "E blînd si nu musca ; sa nu-1 omori ca nu-i bine [ ] Daca sarpele fuge de la casa cuiva, atunci acea casa are sa ramîie pustie sau are sa moara mai multi din casa " (T Pamfile, 1916 b, p 77 ; vezi si I Muslea, Ov Bîr-lea, 1970, p 288 ) lll Sarpele casei are, în mod evident, rolul de duh-protector ¦al caminului, al familiei, al gospodariei El garanteaza "norocul" casei, sanatatea, bogatia si fertilitatea acesteia, apara de boli si de farmece, se înfrateste, "candid", cu copiii în jurul blidului de lapte Imaginea aceasta din urma, probabil un construct poetic, poseda o deosebita forta sugestiva, o deosebita rezonanta simbolica: sarpele care se amesteca printre copii, care bea din acelasi blid cu ei si care suporta, cu stoicism, capriciile lor, nu poate fi altceva decît un "membru" al familiei, o fiinta blînda si întelegatoare Prin relatia sa fraterna cu copiii, el se situeaza, în sistemul ierarhiilor populare, pe acelasi plan cu cîinele, alt prieten si protector al copiilor (el "se roaga" pentru sanatatea lor) Dar, în plus fata de cîine, sarpele casei are acces direct la sacralitate : el este chiar sursa acesteia, este garantul norocului, belsugului si sanatatii din gospodarie Unele credinte sustin însa ca fratia dintre sarpele casei si copii merge chiar mai departe : sarpele apare ca un alter-ego al copiilor, ca un dublet mitologic al acestora : "Daca doi copii se masoara, adica se pun alaturi ca sa vada care e mai înalt, sa scuipe jos, caci altfel se masoara si sarpele cu ei si mor De aici ar iesi ca fiecare om îsi are sarpele sau " (T Pam-file, 1916 b, p 78 ) Sarpele casei ar fi, ca si steaua sau pomul consacrat, corespondentul din natura al omului si depozitarul mitologic al soartei sale Daca sarpele se masoara (gest cu profunde implicatii magice) odata cu copii, el risca sa le ia viata - la fel cum "vînzatorii de umbre" iau viata acelora pe care îi masoara, în ascuns, cu o ata vrajita Ceea ce înseamna ca sarpele casei este benefic numai cu conditia pastrarii unei anumite distante între el si copii, între el si familie în general Numeroase documente de etnografie si arta populara releva importanta acestei reprezentari mitologice Sarpele "este gravat sau sculptat în relief pe stîlpii portilor în cele mai multe regiuni românesti ; [ ] îl întîlnim pe numeroase obiecte de ceramica, înfatisat pe fundul blidelor sau pe marginea lor Nu lipseste de pe peretii caselor unde este pictat sau modelat în tencuiala Serpi de argila smaltuita se asaza în Oltenia sau în Transilvania, în unele case, la intrare sau pe podea Motivul aminteste de "sarpele casei" de care se pomeneste în basme si legende" (I D Stefanescu, 1968, p 63, 112 I vezi si P Petrescu, 1980, p 226-227 ) Nu este exclus, din aceasta perspectiva, ca sarpele care este reprezentat pe bazo-reliefurile antice, linga pomul vietii si alaturi de cavalerul trac, sa fie si el o întrupare a geniului bun al casei, a duhurilor protectoare ale vietii (vezi R Florescu, H Daicoviciur L Rosu, 1980, p 86 si 326; pentru imaginea sarpelui ca "ge-nius loci" în religia geto-dacica : V Pârvan, 1972, p 124 ; V Dumitrescu, 1974, p 66 si 259 ; Al Popescu, 1980, p 159; M Macrea, 1978, p 118) Credintele referitoare la sarpele casei sînt extrem de vechi si general raspîndite în spatiul indo-european Le în-tîlnim în culturile mediteraneene, în India, în zonele populate de slavi ("sarpele era considerat la toti slavii protectorul casei" - A I Ionescu, 1978, p 76) Romanii îl venerau si-1 ¦ considerau ca întruparea unui "genius loci" (vezi G Dume-zil, 1966, p 58 si 355) în Grecia antica "nu putine case aveau un "heros oikuros" propriu, duhul binevoitor care "tinea casa" si care, în mod /obisnuit, lua forma unui sarpe fermecat, - asa cum este el imaginat si astazi pe la casele taranilor greci " (H J Rose, 1959, p 34 ; vezi si M Eliade, 1964, p 77, Funk-Wagnals, 1949, p 507 ) Ca duh aparator si prieten, sarpele ar trebui sa fie legat de spiritele mortilor, de lumea subpamînteana, infernala, de acele teritorii unde zac puterile protectoare si stramosii binevoitori, în general, este unanima parerea ca serpii sacri sînt una din marcile spiritelor chtoniâne (vezi si M Eliade, 1964, p 150 ; G Durând, 1977, p 398 ; J Chevalier, 1974, IV, p 187-188; Ad de Vries, 1976, p 411-412; R Florescu, H Daicoviciu, L Rosu, 1980, p 326) Totusi, documentele folclorice românesti nu ne permit identificarea sarpelui casei cu o figura mitologica chtoniana In nici o atestare, în nici un text ori ceremonie nu exista dovezi ca sarpele casei ar fi gîndit ca o întrupare ori ca un trimis al duhurilor subpamîntene : el nu este invocat la "zilele mortilor", nu participa la chemarea mosilor si nu beneficiaza de hrana rituala oferita lor, nu cunoaste atribute ori determinari de natura funerara El se hraneste, ce-i drept, cu lapte, (aliment consacrat în ceremoniile funerare), dar acesta nu este lapte sacrificial, nu este unul oferit într-o ceremonie, ci este laptele cel de toate zilele, hrana obisnuita a copiilor 113 Putinele contexte si sugestii funerare legate de fiinta sarpelui nu precizeaza ca acesta ar fi sarpele casei Absenta determinarilor ne îndeamna sa credem ca este vorba de un sarpe generic, de un sarpe vazut ca reprezentare mitologica unitara, fara specificari si individualizari functionale în felul acesta, profilul sarpelui casei se limiteaza numai la acele trasaturi direct si explicit atribuite lui, fara a încuraja ipostazierea altor filiatii si analogii Orice încercare de a largi sfera sa semantica, de a suprapune peste chipul sau alte figuri si determinari mitologice, este, dupa opinia mea, o întreprindere riscanta, nesustinuta de documentele ento-logice si folclorice românesti SOPÎRLA "Se crede ca daca arzi o sopîrla în foc, din cenusa ei Se fac o multime de sopîrle" (A Gorovei, 1915, p 321) ; totodata : "nu piere daca o arunci pe carbuni încinsi si învie dupa ce e arsa ; din cenusa ei ies o multime de sopîrle, cu care se fac vraji" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 285 ) S-ar parea, privind cele doua texte citate, ca sopîrla configureaza chipul unei figuri mitologice definitiv ancorate în universul arhetipal al focului Cu toate acestea o alta credinta spune ¦ca sopîrla "cade odata cu ploaia, din cer" (idem) Deci ea se naste nu din foc, ci din apa între apa si foc, între aceste doua principii opuse, sopîrla- ocupa o pozitie ambigua, cir-culînd de la una la alta, parînd ca este emanatia cînd a unei stihii, cît a celeilalte Ambiguitatea se dovedeste însa a fi o trasatura caracteristica a profilului mitologic al acestei vietuitoare în acest sens, relatia fundamentala în care sopîrla mediaza, este aceea dintre natura si cultura "Omului, numai sopîrla si cîinele îi sînt credinciosi Sopîrla, cînd doarme omul si vreun sarpe vrea sa-1 muste, i se baga-n sîn si-1 gîdila, doar l-o scula" (E Niculita-Voronca, 1903, p 834) Deci sopîrla, vietuitoare a padurii, se comporta fata de om la fel ca si cîinele, animalul domestic cel mai apropiat - afectiv - de om, simbol prin excelenta al fidelitatii si devotamentului Cu mentiunea ca sopîrla nu îl apara pe om, ci 114 numai îl prevesteste ; dar si aceasta este foarte mult pentru un animal salbatic, care ar trebui sa fie nepasator sau dusman fata de om Desigur, naturalistii vor spune ca, de fapt, de frica sarpelui, sopîrla se refugiaza linga om, cautînd protectie si ajutor ; si poate ca asa este Dar, în acest caz nu conteaza explicatia stiintifica reala, ci interpretarea - cultural determinata - pe care analiza populara o da unui fenomen din realitatea înconjuratoare, tiîndirea populara, fidela relatiei antropologice fundamentale dintre natura si cultura, cauta mereu, în mediul înconjurator, semne de prietenie si, evident, semne de ostilitate Tot ceea ce este util este "cultura" ; tot ceea ce se vadeste a fi inutil sau amenintator, tine de natura "salbatica" Intre acesti doi poli, ierarhiile sînt, fireste, mult mai siibtile si mai complexe : animalele ocupa pozitii diferentiate, în functie de "apropierea" ori "departarea" lor fata de om, de atitudinea acestuia fata de ele, de atitudinea lor fata de om si fata de celelalte vietuitoare Orice animal care, printr-un gest cît de mic, pare favorabil omului, este atras catre sfera culturii si, prin aceasta, valorizat pozitiv In consecinta, actiunea sopîrlei, citita din perspectiva categoriilor de clasificare "culturale", devine un fapt cu semnificatie morala si este interpretata ca o dovada de prietenie si loialitate Pe de alta parte, deoarece sarpele este gîndit ca dusmanul prin excelenta al omului, fapta sopîrlei dobîndeste un surplus de importanta (antropologica) si de semnificatie (mitologica) Pentru ca sopîrla "anunta, trezeste pe omul amenintat sa fie muscat de sarpe [ ] e iubita de oameni si privita ca un semn bun chid îti iese înainte, ca ceva sfînt, fiind pacat sa o mori" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 287) Ca si ariciul, ca si broasca, sopîrla este protejata de om : în antiteza cu sarpele si paianjenul, care trebuiesc omorîti ori de cîte ori sînt întîlniti, sopîrla beneficiaza de un tratament de exceptie : în primul rînd ea este consacrata ("sopîrla e sfînta") ; apoi, prezenta ei este considerata de bun augur, (spre deosebire de alte animale -¦ pupaza, mînz, cuc - ea nu-1 "spurca" pe cel care-i taie calea !) ; în sfîrsit, omo-rîrea sopîrlei sta sub semnul celei mai amarnice pedepse (e un "pacat" pentru care cine stie ce pret va trebui platit în lumea "de dincolo") Prin aceste atribute, sopîrla sta alaturi de arici, broasca, rîndunica, barza, adica alaturi de C-da 83 coala 9 115 acele vietuitoare care mediaza între natura si cultura, fiind, în ciuda "salbaticiunii" lor, bune, favorabile, dragi omului Criteriul antropologic depaseste aici pe cel economic : desi nu sînt direct folositoare (deci domestice), aceste fiinte sînt integrate în spatiul - chiar si marginal - al gospodariei, în virtutea unei lecturi, de factura mitologica, a caracteristicilor lor biologice si comportamentale Ambivalenta funciara a sopîrlei se vadeste si din relatia ei cu sarpele Dupa cum am vazut, mica vietuitoare apare ca un dusman al acestuia, dejucîndu-i planurile, avertizînd omul ca undeva, pe aproape, se furiseaza perfida faptura Totusi, conform unor credinte, "sopîrla a fost prima nevasta a sarpelui" (A Gorovei, 1915, p 321 ) Paradoxul relatiei dintre sopîrla si sarpe este acela al "distantei în apropiere" : în fond, este evident (si omul culturii folclorice stie acest lucru) ca cele doua vietuitoare sînt înrudite, ca ele apartin aceluiasi ordin zoologic Totusi de ce nu se comporta ele la fel, de ce una o tradeaza pe cealalta ? Pentru ca ele sînt o familie despartita Deci, desi apropiate, ele sînt departate Sopîrla este sotia nemultumita a sarpelui si prin urmare are toate motivele sa-1 urasca si sa nu-i vrea binele Gîndirea populara muta faptul observat din natura într-o situatie comuna din cultura : modelul sotilor certati explica comportarea anormala, din punctul de vedere al atributelor biologice,, a sopîrlei Ambiguitatea relatiei dintre sarpe si sopîrla, pe care am definit-o prin jocul nesigur al apropierii si departarii (sopîrla nu sta la "cea mai buna distanta" nici fata de sarpe, nici fata de om), îsi întinde radacinile si în universul simbolurilor arhetipale Astfel, specialistii considera ca simbolul sopîrlei este unul polivalent, intim legat de cel al sarpelui; mai exact, sopîrla "este o expresie slabita a acestuia" (J Che-valier, 1974, III, 121) Prestigul sopîrlei este întarit si de faptele ei mitologice Legendele din ciclul potopului istorisesc ca atunci cînd soarecele a ros peretii de la corabia lui Noe si cînd nimeni nu stia ce sa faca pentru a împiedica apa sa patrunda în arca si s-o scufunde, sopîrla si-a pus coada în gaura si a astupat-o Prin interventia sa neasteptata, ea a salvat de la pieire arca si, implicit, toate celelalte vietati, inclusiv omul Evident ca 116 pentru aceasta a fost binecuvîntata "De aceea sopîrlei, cînd o calci pe coada, nu-i curge sînge, ca a vîrît coada-n apa si a ajutat pe Noe" (T Pamfile, 1913, p 143 ) în aceasta legenda, sopîrla apare nu numai ca un dusman al dracului, dar si ca o stavila, ca un luptator împotriva apelor (vazute aici ca stihii dezlantuite, distrugatoare) Astupînd gaura, cu propriul ei corp, ea împiedica distrugerea corabiei si asigura reluarea ciclului vietii pe pamînt, dupa ce apele potopului se vor fi retras Sopîrla se opune potopului pentru ca, în ultima instanta, figura ei mitologica e mai apropiata de stihia focului (care o regenereaza si purifica), decît de aceea a apei Ghicitorile sopîrlei încifreaza cu multa abilitate trasaturile ei caracteristice Una din ghicitori este identica pentru sopîrla si sarpe : "Curelusa verde / Prin iarba se pierde" Celelalte însa mizeaza intens pe paradoxurile specifice acestei vietati : "Am o gaina de oua în fundul pamîntului" - sopîrla se înmulteste prin oua (ca pasarile !) dar le ascunde în "fundul pamîntului" ; în consecinta ea este o gaina "subterana", aproape chtoniana Sau în alt caz : "li verde si nu-i matasa / Ii cu conci si nu-i nevasta" - jocul încifrarilor se situeaza la limita aceleiasi relatii dialectice dintre natura si cultura : sopîrla, animalul, nu este nici "matase" si nici "nevasta", desi, prin unele din atributele ei seamana cu (si "grosso modo" ar putea fi) nevasta si matase Deosebit de interesanta este si aceasta ghicitoare : Veverita verde / E-redi, dedi / Din eredi dedi / în tufis, se vede / Daca nu o vei ghici / Tu o vei cloci / Pîna la Blagovostenie" (vezi I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) în primul rînd oximoronul "veverita verde" tradeaza ambivalenta (nu numai cromatica) a sopîrlei : veverita e rosie si, în plan mitologic, igneica ; sopîrla e verde, dar si ea are trasaturi mitologice tipic igneice Interesanta este si amenintarea finala : cel ce nu va gasi raspunsul o va încalzi la sîn si "va cloci" sopîrla pîna la Blagovostenie, adica pîna în ziua cînd toate vietuitoarele se trezesc la viata, cînd natura se dezmorteste si, lepadînd haina de promoroaca a iernii, începe un nou ciclu ¦din eterna ei rotire Cel neiscusit în descifrarea ghicitorilor va tine sopîrla la fel cum Corbea, într-o binecunoscuta balada, poarta în sînul sau o serpoaica sau o napîrca, ce se-n-multeste acolo, sugîndu-1 de caldura si de viata Sopîrla care vine în sînul omului, chiar daca îi face un bine, stîrneste 117 aceeasi repulsie pe care o au, în general, toti oamenii atunci cînd simt atingerea rece a unei reptile In sfîrsit, înrudita cu sopîrla este salamandra, fiinta'între realitate si mitologie, figura reprezentativa a speculatiilor alchimice, a bestiarelor medievale si a cartilor populare Salamandra la care ne referim în aceste pagini apare totusi în unele contexte folclorice ca o vietuitoare reala, ca o specie aparte de sopîrla Emblema a frumusetii, ea este utilizata într-un act simplu de magie prin contact, pentru a transmite fetelor tinere si harnice cîte ceva din iuteala ei si din splendoarea culorilor care o acopera : "Sulumîndrita este un fel de sopîrla, foarte frumos împestritata; neagra cu picaturi galbene, albe, verzi, rosii De aceea o cauta mult fetele mici, punîndu-si mîinile în calea ei, ca sa treaca peste dînsele, caci cred ca apoi se învata usor la flori sau rîuri de camasi si fote" (A Gorovei, 1915, p 321 ) SOARECELE "Rele multime si-ar rîde de tine : ce des soricelul / Cuib si-a durat dedesubt, stabilindu-si acolo grînarul ! / Cîrtita fara ochi si-a sapat înlauntru culcusu-i / Broaste chiar poti sa gasesti printre gauri, si alte dihanii / Care foiesc pe pa-mînt, gargarite, furnica, în teama-i / De-o batrînete-n nevoir pustiesc si-o gireada de grîne" (Vergiliu, 1967, p 61) Aceste versuri din prima care a "Georgicelor" exprima o teama eterna a taranului : aceeea ca micile vietuitoare care dau tîrcoale gospodariei i-ar putea distruge si risipi agoniseala, strînsa cu sudoarea si chinul unui an întreg de munca In fruntea listei acestor dusmani sta soarecele, animalul flamînd si pradator prin excelenta Atributele sale negative sînt potentate îndeosebi de faptul ca soarecele este un animal "al casei" : spre deosebire de alte rozatoare care-si fac cuib, strîng provizii si manînca grînele în cîmp, el actioneaza în preajma omului, în locuinta si în hambarul sau Prin aceasta el se implica în orizontul culturii, dar o face ca o prezenta profund negativa ; de aici deriva ambivalenta sa structurala : 118 soarecele este un dusman apropiat omului, este o vietuitoare "a casei", care însa nu-1 ajuta, ci îl încurca si pagubeste Vocatia si activitatea lui de distrugator l-au facut sa fie, dintotdeauna, un semn si un prevestitor al raului : soarecele întrupeaza puterile malefice care ataca, sfarîma, împrastie, anihileaza tot ceea ce omul a gîndit si faurit, (vezi A de Gubernatis, 1874, II, p 71 ; Funk-Wagnals, 1949, p 758 ) De aceea, în folclorul românesc, soarecele, "e al dracului", este facut din "balele Necuratului" (T Pamfile, 1913, p 147) Sau, dupa cum spune cu haz unul dintre colaboratorii Elenei Niculita-Voronca "soarecele curat ca e dracul, ca el ce pozne îti face, numai dracul ti-o face" (E Niculita-Voronca, 1903, p 945 ) Gestul, suprem, prin care soarecele îsi vadeste înclinatiile malefice este acela de a roade arca lui Noe Aceasta simbolizeaza singura si ultima creatie a culturii în conditiile unei invazii dezlantuite a naturii Paradoxul acestei constructii este acela ca prin cultura, printr-un produs al tehnicii omenesti, natura însasi este salvata : dupa cum se stie legendarul Noe poarta în corabie toate speciile de animale, scapîndu-le de apele dezlantuite, asigurînd astfel continuitatea vietii pe pamînt Legendele populare spun ca Dracul a creat soarecele tocmai ca sa distruga aceasta minune a "tehnicii" în schimb, Dumnezeu a facut pisica pentru a salva arca si apoi roadele muncii omului de atacul acestor mici si hraparete vietuitoare (Vezi T Pamfile, 1913, p 140-146 ) Cu toate acestea, pisica nu rezolva întreaga problema si omul este nevoit sa recurga la fel si fel de practici magice ca sa scape sau sa potoleasca furia devastatoare a soarecilor Astfel soarecilor li se leaga (în mod simbolic) gura, legîndu-se 99 de noduri în ata de la sacul cu grîu ; li se potoleste foamea, punîndu-li-se pe trunchiuri de copaci un fund de mamaliga, ceaunul si mele-steul; în sfîrsit, ei sînt invitati sa paraseasca gospodaria, fie pentru ca s-au saturat cu ceea ce au mîncat la "ospatul ritual" (cu invocatia : "Luna-i la sfîrsit / Si oaspetii mei la despartit"), fie pentru ca actiunea purificatoare a "Crai-nou-lui" îi alunga în afara casei ("Crai nou în case, / Guzganii a-fara sa iasa" - vezi E Niculita-Voronca, 1903, p 948) Alte credinte vorbesc de puterea magica pe care o au unii oameni 119 de a-i descînta si de a-i porni, în cîrduri, la drum (vezi I Mus-lea, Ov Bîrlea, 1970, p 286) în monumentala sa opera Creanga de aur, J Frazer pomeneste la un moment dat de un ciudat obicei antic, vizînd alungarea soarecilor : aflam astfel ca în Grecia se punea pe un copac o scrisoare prin care soarecii erau îndemnati sa stea numai într-o anumita zona a cîmpului, care le-a fost harazit ca teritoriu "de drept" al lor (vezi J Frazer, 1980, IV, p 135) Mecanismul acestei practici e apropiat de acela al sacrificiului : omul renunta la un bun al sau, îl daruie puterii invocate, iar aceasta, în schimb, si drept multumire pentru ca a fost respectata si hranita, este satisfacuta de ceea ce a primit, nu cere mai mult, nu aduce alte prejudicii Soarecele însa nu respecta niciodata conventia ceremoniala : el manînca întotdeauna mai mult decît i se harazeste sau i se da O legenda "hîtra" justifica lacomia fara de seaman a soarecelui si pune sub semnul îndoielii - din perspectiva logicii acestuia - utilitatea oricaror practici magice si rituale de îndepartare, domolire sau îmbunare a sa Totul pleaca de la cearta soarecelui cu omul : acesta, pentru a-1 satura, îi da de mîncare dintr-un sac dezlegat; soarecele însa roade si baza sacului, luîndu-si si de acolo o binevenita portie ; la judecata, omul îl acuza ca-1 fura si îi strica munca, desi a primit hrana destula; în replica, soarecele îi raspunde : "Eu vreau sa nu manînc strînsura altuia, ci vreau sa-mi cîstig'hrana cu sudoarea fruntii mele: de aceea mi-a lasat Dumnezeu dintisorii astia, ca sa rod cu ei Eu mi-am facut meseria si am ros sacul omului Nu vreau mîncare de pomana si fara truda de la nimeni" (T Brill, 1981, p 429) Logica soarecelui este, evident, paradoxala : el nu doreste sa profite de "strînsura altuia" si vrea totodata sa-si cîstige hrana cu "truda fruntii" ; aceasta înseamna dreptul de a refuza darul (mai mic) al omului si de a-si lua portia (mai mare), care, crede el, i se cuvine ; furînd, soarecele "îsi face meseria" si foloseste asa cum trebuie atributele naturale cu care a fost înzestrat în concluzie, soarecele roade si distruge pentru ca este un "harnic", care nu accepta nimic de pomana si care doreste sa-si faca, asa cum trebuie, meseria Evident, toata aceasta povestire, e plina de tîlc : în mod ironic, soarecele inverseaza valorile morale, deghizînd 120 în haina harniciei si a cinstei, instinctele sale hraparete si distrugatoare De altfel, foamea fara de masura a acestei vietuitoare sta la baza unei alte legende referitoare la originea soarecelui Povestea se construieste aici prin miscarile convergente ale epicului, care transpune, într-o ampla succesiune de evenimente, relatia etica (de profunzime) între modestie si lacomie La începutul legendei aflam de viata grea a unei familii de oameni saraci lipiti pamîntului ; primind mai multe obiecte fermecate ei sînt orbiti de bogatia si puterea fara de seaman care i-a coplesit; femeia îl sfatuie pe barbatul ei sa-1 omoare chiar pe Dumnezeu si sa-i ia locul : pentru ca nu s-au multumit cu ceea ce aveau si au rîvnit la mai (prea) mult, ei sînt blestemati sa fie "cei mai mici", sa se teama de toate, si sa umble mereu "tot pe ascuns" (T Brill, 1981, p 944-945) Desigur, ca în toate metamorfozele, soarecii mostenesc firea rea a oamenilor din care au provenit : ei sînt, prin urmare, lacomi si hapsîni Legenda manevreaza, de altfel cu multa abilitate, opozitiile dintre saracie si modestie, multumire de sine si lacomie, între putere si slabiciune, bunavointa si blestem : saracii, multumiti în si cu saracia lor, devenind bogati, îsi schimba firea si vor mai mult decît ceea ce se cuvine, decît ceea ce este omenesc sa vrea si sa primeasca r sotii care aveau putere, datorita obiectelor fermecate, sînt transformati în vietuitoare mici si tematoare, mereu haituite si prigonite de oameni si animale ; sfîntul ajutator devine prigonitor; cei care beneficiau de daruri, trebuie, în noul lor chip, sa fure ca sa se hraneasca Toate aceste opozitii circumscriu, prin jocul si transformarile lor sfera unor concepte mitologice în care si prin care este gîndita fiinta reala a soarecelui Ele subliniaza dubla determinare ce subîntinde ansamblul epic consacrat acestei figuri mitologice : soarecele este intim asociat gospodariei, omului si spatiului cultural, dar, în acelasi timp, este un dusman al tuturor acestora, un distrugator lacom si risipitor In alte legende, soarecele apare asociat ariciului, în momentele delicate ale reparariii lumii gresite de demiurg El este ori un mesager al divinitatii, (Venind sa-1 întrebe pe arici cum poate fi remediata eroarea cosmogonica), ori unul din "mesterii micsori" care îl ajuta sa rastoarne pamîntul, 121 înaltîndu-1 în dealuri si munti, pravalindu-1 în vai si rîpe In ambele cazuri, el "ia învatatura de la arici", actionîd ca un element pasiv si secundar al marii drame cosmogonice De altfel, si în consonanta cu aura sa malefica, la sfîr-situl facerii lumii el nu beneficiaza (ca ariciul, broasca si albina) de binecuvîntarea demiurgului; din contra, este blestemat sa fie "spurcat" si sa traiasca numai prin "gunoaie si spurcaciuni" (T Brill, 1981, p 195 ) In numeroase basme si legende, soarecele apare ca ani-mal-ajutator El da sfatul cel bun femeii necajite si o apara pe eroina de rautatea si vicleniile babei vrajitoare (idem, p 675 si 618-619) în aceste cazuri este vorba de "soare-cele-schiop", care face pereche cu "pitigoiul-schiop" ; amândoi reprezinta vietuitoarele cele mai mici, care umbla peste tot, se pot strecura oriunde si, în consecinta, stiu si vad totul Faptul ca ele sînt schioape le leaga (în planul epicii) tocmai de drumurile lor necontenite, de primejdiile pe care trebuie sa le înfrunte, vîrîndu-se prin cele mai neasteptate si periculoase borte, crapaturi, prapastii - adica în locurile de trecere din acest tarîm în tarîmul "celalalt" Acelasi atribut ar putea fi (în plan mitologic) un ecou al valorilor chto-niene si funerare : sînt schioape divinitatile lumii subpamîn-tene, cele care intra si ies din infern, care sînt legate, înlantuite, mutilate ca semn al apartenentei la orizontul lumii "de dincolo" Pentru ca umbla pe sub pamînt, pentru ca, prin aceasta, trece de la o lume la alta, si pentru ca mereu stânge bogatii, soarecele este invocat de copii (alaturi de cioara) ca sa le daruiasca un dinte de fier, adus desigur, de pe un alt tarîm, de acolo unde lucrurile si fiintele sînt puternice si nemuritoare Astfel, cînd le cad dintii de lapte, copiii îi iau si-i pun în borta soarecelui, rugîndu-1 sa le aduca alti dinti, mai tari si mai rezistenti (E Niculita-Voronca, 1903, p 947) De altfel soarecele pare a fi si cel mai indicat sa faca asemenea daruri, caci nimeni nu are dinti mai ascutiti si mai harnici ca ai lui ! Reîntorcîndu-ne în lumea basmului, sa semnalam faptul ca el îndeplineste si alte sarcini, tipice universului fabulos al acestui gen : aduce margica pierduta, gaseste obiectele ascunse, previne eroul în fata unui pericol iminent si nu-1 lasa sa adoarma atunci cînd pazeste caii fermecati (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 392) în general, soarecele ajuta pe om 122 în lupta cu animalele fantastice si cu fiintele supranaturale (C Radulescu-Codin, 1913, p 312) în basm, chipul soarecelui se simplifica si se reduce la doua dimensiuni : el este fiinta mica, neînsemnata si victima prigonita de cei mari si puternici Viteazul ajuta soarecele napastuit pentru ca el stie ce înseamna rautatea si nedreptatea : ca si soarecele, el este un "out-sider", un marginal (în basm, acest lucru este exprimat prin pozitia sa initiala minora : eroul este fratele mai mic, fiul vitreg, sluga, prostul, saracul etc) Totodata, ca si soarecele, fiind neînsemnat si marginal, el se poate strecura în locuri altfel inaccesibile In felul acesta, cei doi napastuiti se înteleg si, fireste, se ajuta unul pe altul în lupta lor cu inamici mai puternici si mai mari : animale rapitoare ori zmei In basmul despre animale micimea soarecelui este, din nou, folosita ca un atribut nefast; neînsemnata vietuitoare devine victima predilecta a celorlalte animale Soarecele este mereu pacalit, fie de motan, fie de vulpe, fie de alti soareci, mai "isteti" Uneori, sporadic totusi, el reusetse s-o pacaleasca pe aceea care-1 prigoneste mai mult decît oricine : pisica (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 391) Ghicitorile releva, cu multa putere de sugestie, aspectul si miscarile zilnice ale soarecelui Ele combina, în încifrarea lui, trei atribute definitorii : micimea, lacomia si viteza cu care fuge si se ascunde : "Ulcicuta laura / Tusti în gaura" ; "Puri-nainte, / Puri-napoi, / Pupuri pururea-napoi" ; "Mo-risca de os, / Fugi iute jos" ; "Domnisor cu haine scurte / Ce cuprinde, tot ascunde" ; "încui, descui si hotul ramîne-n casa" ; "Mic, la inima haina, / Roade sacul de faina" ; etc (I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) ANIMALE SALBATICE CÎRTITA Nimic nu defineste mai bine cîrtita ca frica ei de lumina Potrivit unei credinte din Vîlcea, "cîrtita e blestemata sa umble numai pe sub pamînt si sa n-o vada soarele, caci moare numaidecît" (A F C 266, p 8 ) Dar a refuza soarele înseamna, dintr-un anume punct de vedere, a refuza viata In sistemul unor antiteze fundamentale, corfstitutive pentru conceptia despre lume a poporului român, astrul zilei ocupa pozitii privilegiate, intens conotate simbolic : el reprezinta caldura, lumina, viata, fertilitatea, nemurirea - în antiteza cu frigul, întunericul, moartea, sterilitatea, perisabilul Fugind de lumina, cîrtita se situeaza într-un spatiu mitologic opus celui solar : implicit, ea este malefica, infernala, demonica Nu e de mirare deci sa o întîlnim frecvent în descîn-tece, alaturi de puterile si stihiile raului : "Ma sculai duminica dimineata, / Facui o masa mare, / Chemai toate bubele, / Toate plescaitele, / Toate cîrtitele, / Toate udmele " (A Gorovei, 1985, p 254) Pentru ca acest animal umbla pe sub pamînt si ridica musuroaie, el devine sinonim (în virtutea gîndirii analogice) cu "buba cea rea", care coace, în ascuns, pe sub piele si iese la suprafata, pe neasteptate, ca un musuroi Descîntarea bubei presupune deci invocarea cîrtitei: "Ma sculai duminica dimineata / Si chemai toate bubusoarele, / Zgîncusoarele, / Numai pe cîrtite nu le-am chemat, / Ele s-o-ngîmfat / Si s-o umflat / Eu cu cenusa le-am presarat, / Cu mature le-am maturat, / Peste leac le-am dat " (idem, p 257) Faptul ca aceasta vietuitoare traieste numai pe sub pamînt reprezinta un caz de exceptie : celelalte fiinte ale pa-mîntului (soareci, sobolani, hîrciogi, furnici, gîze, serpi etc ) 124 ies mereu la suprafata, se bucura de lumina zilei, se încalzesc la razele soarelui si numai noaptea, ori numai în caz de pericol, se refugiaza în adîncul tarinii Cârtita, în schimb, ofera o ipostaza contrara : ea nu iese niciodata la suprafata, refuza lumina si caldura soarelui, traieste numai în afund si în întuneric Un asemenea comportament, anormal din perspectiva "logicii" populare, nu poate fi decît rezultatul unui "blestem" Caci cum altfel s-ar putea explica departarea de cele firesti, bune si sanatoase (caldura, lumina, suprafata) decît printr-o pedeapsa divina ? Deci cîrtita e condamnata sa stea în inima pamîntului, sa moara atunci cînd iese la lumina, sa se miste numai în subteran, pe înguste si nestiute tunele O asemenea ciudatenie trebuie "analizata" si explicata cu de-amanuntul; legendele populare construiesc diverse istorisiri care, toate, conduc, în final la pedepsirea cîrtitei si fixarea ei în conditia biologica actuala Cea mai interesanta din acestea sustine ca vietuitoarea întunericului a fost, la început, sora cu Soarele Si, "fiind sora cu soarele, s-a amurezat de el si umbla numai dupa el ca s-o iubeasca Cînd a auzit, tatal ei a blestemat-o si numaidecît s-a facut cîrtita" (A F C, 266, p 8 ) Povestirea explica deci distanta maxima dintre soare si animal, prin invocarea unei relatii inter-umane, care conoteaza maxima apropiere în structura neamului traditional, doua relatii de înrudire, pe orizontala, exprima ideea unitatii, a armoniei si coerentei depline : acestea sînt diadele frate-sora si sot-sotie Cele doua micro-sisteme nu sînt însa convertibile: fratele si sora nu se pot casatori, deoarece ei ar încalca astfel interdictia incestului, interdictie majora în ansamblul sistemului arhaic de norme care reglementeaza casatoriile si înrudirile dintre neamuri Gîndul sau încercarea de a savîrsi incestul sînt întotdeauna sanctionate exemplar, de obicei chiar prin anihilarea protagonistilor : ei îsi pierd statutul uman si sînt transmutati în alt regn în urma unei asemenea metamorfoze apar pe lume astrele soarele si luna (din fratii Soare si Luna) stîncile din Cerna (din sora lui Iovan Iorgovan) si cîrtita (din sora incestuoasa a Soarelui) în felul acesta cîrtita, animal ce fuge de soare, este, de fapt, Sora Soarelui, pedepsita pentru ca a fugit dupa Soare încalcarea restrictiilor referitoare la relatiile de înrudire duce la alungarea eroului, din apropierea 12S celui rîvnit într-o zona de maxima îndepartare, tot asa cum Soarele si Luna nu se mai pot întîlni niciodata, si cîrtita si astrul zilei sînt condamnati sa traiasca în lumi diferite : animalul în pamînt si întuneric, Soarele în cer si lumina Recursul la tema incestului a fost facilitat aici de faptul ca unul din termenii relatiei originare (Soarele) este asociat, în numeroase texte populare, tocmai cu acest complex mi-tico-simbolic Cu mentiunea ca în legendele sale, în care el este eroul principal, Soarele figureaza ca personaj activ, ca frate-petitor incestuos ; în schimb, în aceste povestiri, în care el nu are rol de actant, ci de obiect al dorintei, cîrtita este personajul activ, adica sora incestuoasa Gîndirea populara a folosit, în aceasta legenda, doua nuclee narative arhaice, înlantuite într-o relatie de conexiune logica (în planul conceptelor mitice) si succesiune cronologica (în planul secventelor epice) : incest si metamorfoza Prima numeste si explica, printr-o inversiune simbolica, o realitate biologica surprinzatoare : aceea a animalului (mamifer) care traieste numai sub pamînt, departe de lumina si caldura soarelui • ea afirma ca cel care sta prea departe, a vrut, în "illo tem-pore", sa fie prea aproape, nepermis de aproape : deci a fost o sora incestuoasa A doua structura (metamorfoza) realizeaza trecerea de la un nivel la altul: prin ea, fiinta divina din începuturi devine animalul din prezent în alta legenda, cîrtita apare, din nou, în preajma Soarelui, dar nu ca sora incestuoasa, ci ca petitor nefericit: "Cîrtitoiul a vrut sa ieie de sotie pe sora soarelui Dumnezeu a zis ca, daca face 24 de musuroaie duminica dimineata, înainte de revarsatul zorilor, atunci i-o da El a silit, dar apucîndu-1 ziua facînd musuroaie, a ramas cîrtita sa faca musuroaie" (A F C, 964, p 6-7 ) Accentul aluneca aici de la teama animalului de lumina catre îndeletnicirea sa predilecta : legenda explica mai putin conditia biologica a cîrtitei, cît deprinderile ei Firul epic reia, în forma modificata, constelatia narativa si simbolica solara, dar pierde nucleul mitologic central: acela al incestului pedepsit Astfel, cîrtita e mutata din inima familiei catre marginea ei : ea figureaza ca un strain, ca un simplu pretendent, incapabil sa treaca probele la care este supus si care suporta, asa cum cere "regula jocului", pretul înfrîngerii - adica metamorfoza în animal J26 Interesante sînt aici, pe fondul pastrarii unei constelatii simbolice erotice, modificarile de functii epice si substituirile de personaje în primul text, sora (activa) doreste casatoria cu fratele (Soarele-pasiv) In al doilea, Sora Soarelui •este pasiva si devine ea însasi un obiect al unei aspiratii erotice Soarele dispare din poveste, si, odata cu el, si tema incestului Codul major care subîntinde prima legenda este înlocuit cu unul minor : cauza metamorfozei nu sta în încalcarea unei interdictii culturale fundamentale, ci într-o nereusita vitejeasca -/petitorul nu poate trece probele maritale Legenda de fata închide ceea ce s-ar putea numi "ciclul epic al soarelui si al sorei sale" In acest ciclu, fiecare text epuizeaza o posibilitate de combinare logica a protagonistilor : legendele si baladele "Soarele si luna" pe aceea a Soarelui petitor (activ si incestuos), prima poveste a cîrtitei, pe aceea a Sorei Soarelui, (activa si incestuoasa), a doua poveste, pe aceea a petitorului din afara, care se substituie soarelui, facînd, în principiu, posibila casatoria cu sora pasiva si virtual incestuoasa ; el greseste însa ceva, rateaza o proba (ca si Ghiol Dumitru din balada cu aceeasi tema) si nu împlineste, în fapta, casatoria ; colindele de fecior ("cu paunii") exploateaza posibilitatea interventiei strainului, care fura si se casatoreste cu Sora Soarelui; si, în fine, legenda ciocîrliei, ori a florii soarelui, dezvolta varianta fetei (straine, active, nefericite) care îl peteste zadarnic pe Soarele inaccesibil Tot musuroaiele ofera "declansatorul" simbolic pentru o alta legenda referitoare la originea cîrtitei Aceasta ar fi fost o fata de împarat care s-ar fi luat la întrecere cu Dumnezeu ; ea s-ar fi laudat ca poate face un hotar drept, cu 24 de musuroaie, fara sa priveasca, lucrînd cu ochii închisi, numai pe pipaite ; pentru ca nu a reusit sa-si duca hotarul în linie dreapta, ea a fost metamorfozata într-o vietuitoare a pamîntului, ramînînd pentru eternitate cu ochii lipiti, asa cum îi tinuse în timpul înfruntarii (A F C, 964, p 6 ) Motivul întrecerii cu divinitatea este un topos arhicunoscut, raspîndit în mai toate mitologiile lumii Utilizarea lui aici are o functie pur operationala : explica aparitia unui animal, cu trasaturi naturale aparte Asemenea paianjenului, fata suporta consecintele "hybris"-ului sau : ea este transformata în animal, pastrînd însa atributele si chipul 127 pe care le avea în momentul savîrsirii greselii Conform altor legende, cîrtita este blestemata sa faca mereu musuroaie pentru ca nu a vrut sa-1 ajute pe Dumnezeu la facerea drumurilor (T Brill, 1981, p 500 ) Ea ar fi spus ca n-are nevoie de drumuri, pentru ca circula pe sub pamînt ,• de aici a derivat si pedeapsa ei : sa-i fie mereu teama de cai si poteci, pentru ca ori de cîte ori va iesi cu musuroiul acolo, oamenii o vor omorî Musuroaiele cîrtitei se aseamana cu însemnele de hotar Cu toate acestea ele sînt haotice, inutile, imprevizibile; sînt deci dezordonate si prin aceasta non-culturale Vrînd sa faca hotare, vrînd sa faca drum (deci semne si forme ale ordinii si culturii), si vrînd sa le faca mai bine decît creatorul si fauritorul de ordine (demiurgul), cîrtita "originara" (i e omul din care ea s-a tras) esueaza; în consecinta, ea devine animalul ascuns, subteran, orb (cum ar putea orbul sa faca drumuri si hotare ?) pe care îl cunoastem cu totii Din acest fapt se inspira si proverbul "Cîrtita pe sub pamînt umbla, dar urma ei se cunoaste deasupra" (I Zanne, 1895, I, p 399), care accentueaza opozitia suprafata - în adînc, ea o opozitie constitutiva fiintei cîrtitei (asa cum este ea citita si interpretata de codul cultural) Toate aceste legende leaga un atribut natural al cîrtitei de un eveniment mitologic petrecut în "illo tem-pore" - pentru aceasta ele actualizeaza diferite structuri epice, le coreleaza în mod laic, strict operational, în virtutea consonantelor simbolice cu fiinta si caracteristicile cîrtitei si le conduce spre un deznodamînt în masura sa explice deprinderile si înfatisarea actuala a acestei vietuitoare Un alt grup de legende se inspira din aspectul exterior al cîrtitei : neagra, bondoaca, greoaie, ea sugereaza privirii pline de ironie a taranului, analogia cu un popa Deci cîrtita seamana, adica poate fi popa Relatia simbolica fiind stabilita, este nevoie acum de o poveste care sa o justifice si sa o desfasoare într-o succesiune de evenimente semnificative, exemplare Elementul catalizator este acum pamîntul : cîrtita traieste numai în pamînt; dar popa este - prin definitie - lacom, iubeste prea mult parnîntul El vrea sa aiba o mosie cît mai mare si, pentru aceasta, fura de la sateni, mutînd (ca si cîrtita) mereu hotarele? în urma blestemului acestora, popa si fiii sai sînt preschimbati în cîrtite (T Brill, 1981, p 494 ) Alteori, legenda complica firul povestirii, introducînd o 128 •seama de unitati epice conexe : popa rîvneste la o bucata de pamînt; de aceea el se cearta mereu cu vecinul sau ; încearca sa ia pamîntul cu japca, dar vecinul îl cheama la judecata ; ca sa cîstige, popa imagineaza un siretlic : sapa o groapa în pamînt si ascunde acolo pe unul din fiii sai; el cere apoi judecatorului ca pamîntul singur sa hotarasca al cui este ; iesind în cîrnp, satenii aud, cu mirare, cum pamîntul glasu-ieste, spunînd ca popa e adevaratul proprietar ; popa cîstiga astfel bucata rîvnita, dar, venind sa deschida groapa, el nu mai gaseste acolo pe fiul sau, ci un animal mic si negru (idem, p 496-500) In aceste texte, nota moralizatoare este evidenta: foamea de pamînt duce la identificarea cu acesta, la anularea conditiei umane si la metamorfoza într-o vietuitoare a tarînii Ghicitorile subliniaza, si ele, legatura de nedesfacut dintre cîrtita si adîncurile întunecoase : "Ulcicuta unsa / Sub pamînt ascunsa" - "Cînd merge, nu se vede, / Cînd se opreste, toti o vad" ; "Ce este ? De trait traieste / Iar fara ochi se hraneste" (I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) Incifrarea metaforica selecteaza cele doua trasaturi definitorii ale cîrtitei : existenta subpamînteana si orbirea In sfîrsit, cîteva credinte asociaza cîrtita cu furca, fusul si caierul Speculînd analogia dintre traseele subterane labirintice ale acesteia si încîlcirea lînii din caier, ele recomanda alungarea ei cu ajutorul obiectelor amintite "Ca sa feresti razoarele cu legume de musuroaiele cîrtitelor, pune în capul razorului o furca cu un caier si fus, caci cîrtita îsi va face de lucru cu ele si nu-ti va supara razoarele" (A Gorovei, 1915, p 55 ) Acest "îsi va face de lucru" este explicitat de alta credinta : cînd se pune caierul se rosteste urmatoarea imprecatie: "Toarce ori te du!" ,• cîrtita încearca sa toarca, nu reuseste si, plina de înciudare, fuge (vezi T Brill, 1981, p 500) NEVASTUICA Nevastuica face parte din familia vietuitoarelor nedorite, a acelora care dau tîrcoale casei, gata oricînd sa fure ceva 129 im bunurile cu greu agonisite de gospodar De aceea, ele-nentul constant, elementul care domina întregul ansamblu ie reprezentari mitologice" consacrate nevastuicii, este cel ipotropaic Teama de nevastuica se concretizeaza însa în-;r-un singur gest magic : punerea, acolo unde ea apare, a mei furci, a unui caier si a unui fus (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 282) într-adevar, o credinta general raspîndita pe meritoriul românesc sustine ca nevastuicile se tem de furca de tors si ca ajunge, pentru a le îndeparta (pentru "a le tine la o buna distanta" cum ar spune C Levi-Strauss) sa asezi în locurile prin care ele bîntuie acest binecunoscut obiect casnic Credinta - si practica magica - sînt sustinute de o vasta retea de legende, avînd toate acelasi numitor comun : teama nevastuicii de furca de tors Nevastuica, spun textele populare, se trage dintr-o nevasta lenesa si rea Pentru ca statea toata ziua degeaba, pentru ca nu lucra nimica, sfînta Vineri a blestemat-o sa se transforme într-o vietuitoare mica si haina Chiar si în acest chip "nevasta-nevastuica" pastreaza aceeasi spaima fata de munca si fata de uneltele (si însemnele) ei : furca si fusul (T Brill, 1981, p 425 ) Toposul "nevestei rele" apare frecvent în epica populara si el poate fi orientat spre declansarea a numeroase secvente narative : "nevasta rea" provoaca alungarea copiilor, substituirea lor, fuga barbatului exasperat, folosirea nejudicioasa a unui dar magic, etc în legendele nevastuicii prezenta nevestei mastere nu sustine un lant epic, ci îl opreste : povestea se termina si se închide tocmai în momentul în care o asemenea fiinta apare pe lume Epicul se retrage, lasînd locul mitologicului - intervine astfel metamorfoza care consfinteste si eternizeaza atributele negative, mutîndu-le din orizontul uman în cel natural Blocarea povestirii într-un punct, utilizat de obicei la declansarea lantului narativ, constituie, dupa opinia mea, un argument solid în favoarea ipotezei ca legendele nevastuicii s-au construit pornind de la si explicînd o etimologie populara ; ele au interpretat numele vietuitoarei prin categoria mitologica a nevestei rele, si au generat, de aici, povestirea nevestei metamorfozate în consecinta textul nu s-a construit ca o succesiune de evenimente dezvoltate din faptele si atributele nevestei, ci ca un sir de întîmplari anterioare, care justi- 130 fica aparitia ei si îi subliniaza defectele O alta legenda este elocventa în acest sens : ea pune în miscare o cascada de evenimente al caror unic scop este acela de a contura imaginea unei neveste-mastere ; astfel, în prim-plan sînt aduse (pentru a contrasta cu situatia din final) tara prea fericita si împaratul cel bun ; urmeaza - ca "declansator" epic - ispitirea împaratului si purtarea sa nobila; apoi dilema: avea de toate, ce rasplata putea sa mai ceara ? ; si, evident, "hybrisul" ¦-în loc sa nu mai ceara nimic, asa cum s-ar fi cuvenit, el cere totusi ceva ; deoarece sistemul copiilor sai era schiop (trei baieti - doua fete) el doreste o descendenta perfect simetrica (trei fete - trei baieti) ; astfel se naste fiica cea rea, copilul fara noroc, cel care va duce pe rîpa întreaga împaratie ; desi faptele si atributele fetei justificau înca din copilarie metamorfoza în nevastuica, povestea se mai prelungeste totusi, pentru ca fata nu era înca maritata ; în felul acesta, aflam de casatoria ei cu un alt împarat si, abia- acum, cînd în poveste figureaza (în sfîrsit) o nevasta, se dezlantuieste mînia divina si are loc transformarea eroinei malefice în nevastuica (vezi T Brill, 1981, p 426-428) Aceasta blocare a legendelor în jurul si înaintea nevestei rele (element care în epica functioneaza ca un declansator de actiune, nu ca o stavila a ei) nu se poate explica decît numai prin invocarea puterii de actiune a etimologiei populare, în virtutea careia "nevastuica este nevasta" Pentru a justifica aceasta ecuatie, legenda inventeaza un conflict în urma caruia nevasta devine nevastuica Conflictul invocat îsi are sursa în chiar elementul central al practicilor (magice) consacrate nevastuicii Se crede (si, poate, chiar asa se si întîmpla) ca acest animal fuge la vederea furcii de tors si a cîltilor Femeia rea trebuie sa fie, deci, si lenesa : cine se sperie de furca de tors, se sperie si de munca Pe de alta parte, torsul este o activitate considerata a fi tipica pentru conditia femeii, un simbol chiar al femeii casnice (vezi M Coman, 1983, p 68-72) Refuzînd torsul, nevasta-nevastuica refuza chiar conditia feminina ; metamorfoza consacra ceea ce, prin atitudinea eroinei, fusese deja afirmat : pozitia a-sociala a nevestei lenese, incapacitatea ei de a se integra normelor definitorii ale umanitatii si culturii C-da 83 coala 10 131 Prin legatura negativa cu torsul, nevastuica se raporteaza, pe o axa "pozitiva", la o alta reprezentare mitologica : Joimarita Amîndoua sînt fiinte malefice, amîndoua sînt dusmane ale omului ; amîndoua tin de spatiul domestic si amîndoua sînt conotate de tors, de harnicia ori lenevia femeii casnice Nevastuica si Joimarita constituie cei doi poli ai unui sistem mitologic, construit în jurul actului torsului : Joimarita, spun credintele populare, este o figura demonica ce vegheaza asupra acestei activitati, pedepsind femeile lenese, îndeosebi pe acelea care întîrzie torsul cîl-tilor; în schimb, nevastuica este victima unui tors neîmplinit, este fiinta blestemata pentru ca a fost trîndava si nu a descîlcit nici un fir de pe furca ei Astfel, în aceasta constelatie mitico-simbolica o fiinta este agentul pedepsei, iar cealalta consecinta, una este amenintarea, iar cealalta, exemplul O alta credinta "si ea des întîlnita, accentueaza chipul malefic al nevastuicii: se spune ca daca o necajesti sau încerci sa-i faci vreun rau, ea otraveste apa din care beau oamenii O povestire, cu larga circulatie în Transilvania, preia tema mitologica si o exemplifica printr-o întîmplare edificatoare Niste cosasi au dat peste cuibul nevastuicii si, ca sa nu i-1 strice, au luat puii si i-au mutat în alta parte ; dupa un timp cineva a vazut cum nevastuica varsa vasele în care cosasii îsi adusesera apa Explicatia este simpla : la început, nevastuica a crezut ca oamenii i-au omorît puii si, drept razbunare, si-a scurs otrava- în apa lor; apoi, desco-perindu-si puii nevatamati, si-a dat seama de greseala ei si s-a grabit sa o repare Povestirea autentifica astfel un anume spirit justitiar, considerat de mentalitatea populara ca inerent existentei si egal raspîndit printre toate vietuitoarele Chipul nevastuicii apare aici ceva mai senin : ea face rau numai în replica, drept raspuns la un alt rau faptuit de oameni Totusi - si în ciuda acestei note - pentru ca bîntuie prin preajma gospodariei, "stricînd" pasarile si vitele, otravind totul în jurul ei, nevastuica ramîne, în folclorul românesc, o fiinta predilect malefica, o aparitie temuta si deloc dorita 132 IEPURELE într-unui din cele mai cunoscute si mai controversate basme românesti, Tinerete iara bâtrinete si viata iara de moarte, apare, într-un moment cheie al actiunii, iepurele Apare undeva în coltul tabloului, cu un rol aparent minor si nesemnificativ Plecat la vînatoare, eroul se ia dupa un iepure si urmarindu-1 (ori urmîndu-1) ajunge fara sa-si dea seama în Valea Plîngerii De acum, totul se precipita : seninatatea si uitarea paradisiaca dispar, amintirile îl napadesc, dorul de casa începe sa-1 macine ; lumea din jur (aceasta lume pentru care se nascuse si pentru care luptase atît) i se pare dintr-o data searbada si fara rost Iesind din Valea Plîngerii, viteazul iese hotarît sa plece spre casa, adica, de fapt, spre temporalitate, spre propriu-i sfîrsit, spre moarte Desigur, vînatoarea iepurelui poate sa fie, în ansamblul basmului, doar un accesoriu pitoresc si nefunctional în fond, conventia epica a basmului statuteaza o interdictie si presupune totodata existenta unui moment oarecare cînd aceasta interdictie este calcata Acestea sînt datele "abstracte" ale schemei narative de profunzime Ele nu precizeaza si nici nu impun anumite (si numai anumite) elemente concrete pentru a transpune în povestire (i e în succesiune diegetica) modelul formal Vînatoarea âr putea fi înlocuita prin cau-"tare, fuga, curiozitate, neatentie, etc Fiind însa vorba de un Fat-Frumos, modelul eroic solicita alegerea unei actiuni pe masura, în consonanta cu imaginea ideala a viteazului de neînfrînt: povestirea alege deci vînatoarea, caci, în limbajul culturii populare, ea conoteaza valori precum virilitatea, curajul, prestigiul, consacrarea, etc Toate aceste sensuri nu se potrivesc însa cu acelea conotate de obiectul vînatorii, de modestul si nevinovatul iepure în fond, am putea gîndi, nu este deloc "vitejeste" sa vînezi un iepure Ce prestigiu poate aureola pe eroul care sageteaza un iepure ? Si ce rost are aparitia plapîndului animal, dupa ce protagonistul înfruntase adversarii aprigi precum Scorpia si Ghionoaia ? De altfel, în mitologia antica iepurele este vînat doar de Afrodita : ea, zeita feminina prin excelenta, urmareste numai acele fiinte care fug din fata vînatorului, acele animale care sînt, prin însusi statutul lor natural, victime sigure 133 Prin aceasta optiune, zeita se opune lui Adonis (si în general celorlalte divinitati razboinice : Artemis, Marte, Atena, etc ) care vîneaza vietuitoarele aprige, cele care nu fug din fata vînatorului, ci îl înfrunta Astfel, urmarirea iepurelui se vadeste a fi o non-vînatoare, (sau, mai nuantat, o vînatoare ne-eroica) deoarece ea exclude ideea de confruntare si lupta (vezi M Detienne, 1977, p 79) Raspunsul, în acest caz, poate fi gasit numai prin recursul la substratul mitologic al iepurelui în basm acesta apare pentru a-1 conduce pe erou în Valea Plîngerii, declan-sînd astfel dorul dupa viata parasita, ruperea din eternitatea lumii zînelor si, în final, întîlnirea cu moartea (adica pierderea nemuririi) Cu alte cuvinte, iepurele este asociat, în plan simbolic, mortii Remarcabil este faptul ca un context epic si simbolic aproape identic figureaza si în mitologia celtica într-una din variantele legendei regelui Artur, acesta apare "condamnat sa urmareasca, într-o cursa fara sfîrsit, un vînat inaccesibil Trebuie subliniat, ca un aspect semnificativ, ca în cele mai vechi versiuni regele Artur este însotit de o haita de cîini albi care fugaresc un iepure, animal tipic lunar" (J Chevalier, 1974, I, p 355 ) Vînarea iepurelui are si aici conotatii funebre, fiind legata de cursa fara de capat a unui personaj mitologic, care nu piere dar nici nu-si poate afla odihna Pe de alta parte, iepurele figureaza, în cultura populara, între semnele de rau augur, fiind în mod constant asociat nenorocirilor, evenimentelor nefaste din viata omului : "De-ntîlnesti popa e rau ; iar de vezi iepure, rau de tot" (A Gorovei, 1915, p 13) ; "De-ti taie calea un iepure, e semn rau" (Gh Ciausanu, 1914, p 337) Acelasi autor adauga : "De toate neamurile (din Europa - n n ) acest animal e socotit ca rau prevestitor" Alte credinte dezvolta si nuanteaza aceasta relatie : "Cînd îti ies înainte vulpi si iepuri, e bine sa te-ntorci, înapoi, ca nu-ti merge deloc bine Vulpile si iepurii sînt animale sarantoace " (A F C , 357, p, 13) si "De asemenea, cînd este prin tarina sa-ti iasa iepurere înainte, înseamna ca-ti va merge rau Si daca vezi numai un iepure singur, nici sa nu mai faci drum înainte, caci nu faci nimic, dar daca vezi doi sau mai multi, apoi necazul l-au luat cu ei, c-au avut sa-1 împarta între ei Dar cînd este numai unul, împarte 134 necazul cu omul sau femeia pe care ei o întîlnesc în cale " (A F C, 471, p 7 ) Totul se întîmpla ca si cum iepurele ar purta cu sine raul, ca pe o povara, pe care abia asteapta s-o "împarta" cu cineva, pentru a se elibera de încarcatura malefica Credinta aceasta este general raspîndita în Europa, ea fiind atestata în folclorul majoritatii popoarelor din ba-trîriul continent (vezi Ad de Vries, 1976, p 238, B Row-land, 1975, p 90-93) Autorii Dictionarului de simboluri, realizat sub conducerea lui J Chevalier, considera ca dimensiunea malefica a iepurelui este un ecou al atributelor lunare specifice acestor vietuitoare Ca toate fapturile selenare, iepurele ar fi si bun si rau, si fast si nefast, si vital si funerar ; implicat în misterul vietii, al mortii si al renasterii, al fecunditatii si distrugerii, iepurele sintetizeaza, în figura sa mitologica, toate aceste atribute, devenind astfel o prezenta profund ambivalenta El ar beneficia dupa formula acestor autori, de o "sacralitate stinga" ("sacre gauche"), de o sacralitate piezisa, alcatuita din pozitiv si negativ, pur si impur^ respect si teama "Ca si luna, iepurele este legat de stravechea divinitate a pamîntului-mama, de simbolismul apelor fecunde si regeneratoare, de vegetatie, de renasterea perpetua a vietii în toate formele ei Aceasta lume este aceea a marilor mistere, a tainei prin care viata se reîntrupeaza trecînd prin moarte " In consecinta "ambivalenta simbolica a iepurelui apare adesea în imagini în care se împletesc cele doua aspecte (fast si nefast, drept si piezis) ale simbolismului sau, astfel încît e foarte greu sa le izolezi si separi" (J Chevalier, 1974, III, p 126 si 128, vezi si B Rowland, 1975, p 88-90, A de Gubernatis, 1874, II, p 80 ) în basmele noastre întîlnim si iepurele "bun", cel care îl ajuta pe erou sa dobîndeasca obiectul ori fiinta rîvnita, dar si iepurele "rau" -¦ vestitul "iepure-schiop", care, el singur, este atît de puternic încît poate doborî pîna si boul nazdravan al voinicului (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 200) Acelasi iepure schiop este calarit de o figura malefica, strîns legata de orizonturile chtoniene : este vorba de "Statu-Pal-ma-Barba-Cot" Specifica acestui cuplu este împletirea dintre micimea si aspectul lor derizoriu si puterile extraordinare care zac ascunse în ei Iepurele schiop (cu sau fara de sta-pînul sau) e mai de temut decît orice alta aparitie ; acest 135 lucru se datoreaza faptului ca el este un vestitor (sau chiar un purtator) al fortelor întunericului si mortii De aceea, drumul pe care el conduce este, în mod evident, unul funerar Dupa cum tot funerara este si imaginea cosmogonica ce sustine ca dimineata, în drumul sau de urcus, Soarele este tras de 12 boi (cai) ori de doi lei, iar în cel de coborîs, de seara, de 7 iepuri (T Pamfile, 1915, p 35) De la atributele funerare si malefice la cele demonice nu este decît un singur pas "Duhul necurat se baga în iepure" spune o credinta din zona Hunedoarei Tot astfel : "Oamenii care se strigoiesc se prefac în iepuri" (A F C 259, p 10) Totodata iepurele nu este numai, prin sine, un purtator al puterilor nefaste ,• el poate fi si o ipostaza sau o întruchipare a raului prin excelenta: dracul "Iepure a vedea în vis e rau, caci acest animal este diavolul" (idem) Dar, tot în iepure se întrupeaza si puterile (ambivalente) ale pamântului Atestari folclorice ni-1 arata ca reprezentînd "spiritul griului" (cumva în,antiteza cu reprezentarile europene consemnate de J Frazer în care animalele mari - bou, taur, lup, berbec, tap, cîine etc - au aceasta menire) Cele din urma spice au, în Moldova, numele de "iepure" -, în zona Tecuci, atunci cînd se ajunge cu sapatul la ultimele fire de papusoiu se spune "sa prindem iepurele" (A Goro-vei, 1915, p 396) 15 Ambivalenta iepurelui este reliefata si de o legenda cu caracter etiologic La început, toate animalele au fost chemate de Adam, ca sa le "puie nume" si sa le daruie hrana cea de toate zilele Iepurele a venit ultimul si a cerut sa-i fie dat dreptul de a se hrani cu oameni Pentru "gîndul sau nebun" el a fost blestemat sa devina hrana a oamenilor si sa fie mereu fricos, mereu haituit, mereu vînat "Atunci, se rasti Pomnul, gîndul tau nebun sa ti se mute din cap ia picioare, ca sa fugi totdeauna de om si în loc de cumintenie sa-ti creasca urechile si mai mari" (T Brill, 1981, p 423 ) Legenda întoarce pe dos o situatie reala (iepure - hrana a omului) punînd animalul-victima sa doreasca (în-"illo tempore") sa devina el însusi prigonitor O asemenea ipostaza nu ar fi fost însa posibila daca în substratul mitologic nu ar fi existat, ca un sens constant, strîns asociat figurii iepurelui, ideea de malefic si funerar Legenda pune ca vir- 136 iualitate ceea ce mitologia continea ca realitate : iepurele ca distrugator (ca agent al mortii) oamenilor în sfîrsit, trasaturile "întunecate "ale iepurelui sînt completate si de un amanunt legat de jocul calusarilor; în timpul pregatirilor "se mai obisnuieste de unii o piele de iepure în care se pune pelin, usturoi, si niste ata care reprezinta lungimea taliei fiecarui din jucatori Aceasta se coase si se pune în vîrful unui bat si se poarta de unul din cei mai distinsi calusari, purtînd numele de iepure" (T Pam-file, 1910, p 61-62) Desigur, e greu sa descifram cu exactitate care sînt valorile magice si simbolice atribuite pieii de iepure (si, în context, iepurelui) în ansamblul ceremonial al calusarilor S-ar putea ca ea sa fie un simplu accesoriu; dar, la fel de bine s-ar putea ca ea sa aiba valori emblematice, conotînd semnificatii mitico-rituale complexe Forma actuala a obiceiului nu ne da prea multe informatii; valorile (explicite) din vechime (daca vor fi fost) s-au pierdut, ori s-au topit în alte complexe gestuale si simbolice Mi se pare însa simptomatica legatura iepurelui cu orizontul magic al juramîntului (atît de intim legat de cel al blestemului si, prin aceasta, de lumea fortelor malefice) Faptul ca în iepure se pune ata ce masoara lungimea fiecarui calusar (ata ce are valoarea unui substituit simbolic al vietii dansatorilor) este, de asemenea, semnificativ Stim, din riturile de constructie, ca, adeseori, la temelia unei case se îngroapa "umbra" unui om ; aceasta este reprezentata printr-o sfoara cu care, pe ascuns, s-a luat masura umbrei omului, într-o anumita ora a zilei Se crede ca cel masurat astfel va muri si ca moartea sa, ca într-un sacrificiu, va produce un transfer de puteri benefice si de vitalitate asupra constructiei abia inaugurate Tot astfel, vietile calusarilor sînt masurate si (magic) încorporate în sfoara închisa în iepure Continîndu-le, as-cunzîndu-le, acesta devine deja sacru : el e "puternic" - pentru ca poseda atîta viata în el - si e de temut - pentru ca nu se poate sti în ce directie se va canaliza energia pe care o cuprinde Situatia de aici este analoaga cu aceea din basm : ca si zmeii, calusarii îsi depun (si îsi ascund) viata si puterile lor într-o alta fiinta - adica în iepure Si, ca si în basm, daca cineva ar putea pune mîna pe iepure, el 137 ar avea sub stapînire si viata si puterile celor ce si le-au ascuns acolo * Celelalte forme în care iepurele este prezent în cultura populara româna sînt mai putin semnificative O legenda - de origine recenta ¦- explica geneza si atributele sale prin metamorfoza puiului de magar : acesta, pentru ca nu învata carte, a fost tras de urechi de dascal si a fugit de la scoala ; vrînd sa-1 aduca înapoi, mama lui îl trage de coada : ea se rupe, si astfel iepurele are urechi lungi si coada scurta; de asemenea el doarme cu ochii deschisi si este fricos : mereu traieste cu teama ca va fi prins si readus pe bancile scolii (vezi T Brill, 1981, p 422) In basmele cu animale,, iepurele este asociat broastei (care se dovedeste a fi mai fricoasa ca el), cîinelui (care îi este dusman neîmpacat pentru ca iepurele i-a furat ori i-a pierdut opincile), boului (pe care-1 întrece la fuga) si melcului (de care este întrecut la fuga ! ¦- vezi Ov Bîrlea, 1976, p 199) în ghicitori accentul cade pe aspectul sau exterior, pe frica si fuga sa continua : "Patru-nfipte, / Doua ciulite / Si-o fîtîita" ; "Sade ghebos / In rogoz, / Striga-odata / Si se-ndreapta" ; "La deal iute, far' ocol / Iar la vale rotocol" ; "Ce tîlhar nevinovat / Fuge ca un necurat ?" ; "Ce-i în tufa / Si nu sufla" ; "Pe dealul de la hotar / Sari puiul de magar, / Fugi pîna la un ciuline, / Statu si rînji la mine " (I Talos, V Florea, I Cuceu, Coi pus, s v ) VULPEA La început spun legendele ¦- în momentele cînd lumea abia se desprindea din haos, cînd lucrurile si fiintele erau înca imperfecte, demiurgul a chemat la sine toate vietuitoarele, "sa le desavîrseasca", sa le înzestreze "cu apucaturi si însusiri sufletesti care sa le deosebeasca una de alta si care sa le slujeasca în cele de nevoie pentru traiul vietii" Cu aceasta ocazie "vulpii îi dadu viclesugul, iar omului mestesugul" (T Brill, 1981, p 464) Aceasta antiteza dintre "viclesug" si "mestesug" sintetizeaza, într-o maniera elocventa, esenta profilului folcloric al vulpii Animalul "rosco- 138 van si codat" reprezinta perfidia deplina, perfidia în stare nativa, ca produs al instinctului si al luptei oarbe pentru supravietuire ; de aceea el poseda numai "viclesugul", hotia spontana, amestec ciudat de teama si abilitate, de slabiciune ascunsa si istetime sclipitoare Omul, în schimb, stâ-pîneste "mestesugul", viclenia rationala, tehnica -lucida si controlata de a-i manevra pe ceilalti, de a le ghici intentiile si de a le anticipa reactiile Vulpea pacaleste pentru a-si salva pielea; omul, chiar daca uneori e nevoit sa recurga la siretlic pentru a scapa teafar din situatii dificile si neasteptate, are întotdeauna un dram de detasare si ironie, un dram de spirit ludic, prin care nu numai ca depaseste momentul critic, dar si analizeaza si întelege întregul complex de evenimente în care a fost integrat în folclorul românesc, imaginea tipica a omului cu mestesug este aceea a lui Pacala El reprezinta, într-un plan superior, analogul vulpii : amîndoi înving puterea opresanta prin iscusinta mintii, amîndoi se abandoneaza, cu frenezie, farselor si pacalelilor de tot soiul La Pacala însa, totul este un joc subtil si, adeseori, gratuit, în timp ce în cazul vulpii viclenia reprezinta un mod biologic de a fi, o reactie necesara pentru salvarea vietii ori pentru dobîndirea hranei Din punctul de vedere al antropologiei culturale, cele doua figuri folclorice se integreaza în categoria, mai larga, a "trickster"-ilor, adica a acelor aparitii (mitologice sau numai epice) caracterizate printr-un lung sir de aventuri non-eroice, prin mobilitatea permanenta a cugetului, prin gama aproape infinita, de trucuri folosite pentru derutarea adversarilor ; "trickster"-ul nu este imoral, dar nici nu satisface criteriile cele mai exigente ale moralei ; nu este pur, dar nici demonic ; nu este demiurg, dar inventeaza (sau dez-i'aluie) secretul marilor componente ale culturii : focul, mestesugurile, arta, miturile ; nu este rau, dar nici nu te poti hizui pe cuvîntul lui In general este imprevizibil, putind fi cînd benefic, cînd malefic, cînd folositor, cînd distrugator (vezi Funk-Wagnals, 1949, p 1123-1124) Ambivalenta vulpii a fost sintetizata într-o formula memorabila de savantul italian Angelo de Gubernatis în cadrul unei ample exegeze a mitologiilor animaliere, scrisa acum mai bine de o suta de ani : "Ora în care se întrupeaza cel mai bine ideea cuprinsa în dictonul francez "între cîine 139 si lup"- este, prin excelenta, momentul epic al vulpii, a carei natura tine atît de aceea a cîinelui domestic, cît si de aceea a lupului salbatic Este ora tradarilor, perfidiilor, incertitudinilor si ambiguitatilor mitice" (A de Gubernatis, 1874, I, p 344) Aceasta intuitie sclipitoare, cu accente neasteptat de moderne, aproape "levi-strauss"-iene, se desprinde din ansamblul unei interpretari "meteorologizante" (în consonanta cu ideile în voga la vremea aceea) a profilului mitologic al vulpii : "Vulpea este imaginea culorii rosietice a cerului, care sta între stralucirea zilei si întunericul noptii Din clipa în care fenomenul crepuscular a luat forma animalica, nimeni nu s-a dovedit mai potrivit ca vulpea - ori sacalul - datorita culorii si vicleniei specifice : ora crepusculului reprezinta momentul incertitudinilor si înselatoriei" (idem, II, p 128) Desigur vulpea nu conoteaza numai aurora crepusculara, iar aventurile ei nu sînt numai aventurile crepusculului în lupta sa cu întunericul (întrupat de lup ori sarpe) sau cu lumina (întrupata de cocos, leu, arici etc) Meritul savantului italian este însa acela de a fi subliniat, într-o maniera convingatoare, ambivalenta funciara a vulpii - ambivalenta pe care noi astazi, înarmati cu un alt bagaj conceptual si metodologic o legam de structura mitico-sim-bolica a "trickster"-ului Vulpea în ansamblul manifestarilor sale mitologice se dovedeste a fi benefica, dar si malefica, solara, dar si infernala In folclorul românesc, întîlnirea cu vulpea functioneaza, în general, ca un semn rau : "Cînd îti ies înainte vulpi si iepuri, e bine sa te întorci înapoi, ca nu-ti merge deloc bine Vulpea si iepurii sînt animale sarantoace " (A F C, 357, p 13 ) Aceasta credinta reprezinta singura trimitere directa catre atribute mitologice negative : în restul culturii populare nu exista nici legende, nici povestiri, nici practici magice în care vulpea sa fie o prezenta activa, dotata cu atribute malefice; de asemenea n-am întîlnit nici o atestare conform careia dracul, pricolicii, strigoaicele, alte figuri infernale sa ia chipul vulpii ; ea nu este invocata nici în blesteme, nici în descîntece si nu este folosita în magie ori în jocurile si riturile cu masti Atributele benefice sînt si ele putine la numar : vulpea figureaza ca animal psihopomp în unele bocete si ca sfa- 140 tuitor si ghid al eroului în basmul fantastic Figura ei domina, în schimb, atît cantitativ (prin frecventa) cît si calitativ (prin varietatea întîmplarilor si semnificatia lor) în basmul despre animale în general însa vulpea ocupa o pozitie periferica în inventarul mitologiei noastre zoomorfe, pozitie greu de explicat daca ne gîndim la traditia antica si medievala a Europei, atît de impregnata de ispravile si chipul acestei vietuitoare Pentru cercetarea de fata, ipostaza cea mai interesanta în care apare vulpea este aceea de animal psihopomp In unele bocete ea se substituie lupului, ivindu-se la vamile lumii de dincolo în cîntecul zorilor, cel calator este sfatuit sa nu se teama de vulpe (deci, întîlnirea cu ea, în lumea de dincolo, nu mai este de rau augur), si sa o prinda drept "sora" "Iar sama sa iei / Ca tot't va iesi / Vulpea înainte ; / Mîna sa ti-o-ntinzi / Buna sora s-o prinzi / Ca ea iar ca stie / Tot sama padurilor / Si a apelor" (apud O Buliociu, 1979, p 19) înfratirea cu animalul mitologic este necesara deoarece acesta cunoaste tainele tarîmului funerar : el poate conduce "dalbul de pribeag" pe drumul cel bun, ajutîndu-1 sa nu se rataceasca si sa ajunga cu bine la capatul acestei dificile (si ultime) calatorii 16 Functia psihopompa se transforma, la trecerea din contextul ritului funerar în spatiul altor forme de cultura, în aceea de animal-ghid sau adjuvant în basmul fantastic vulpea, figureaza - frecvent - printre "cîinii" eroului: pentru ca le întelege pasul si le cruta (pe ele sau pe puii lor), acesta primeste de la animalele recunoscatoare un pui de iepure, vulpe, lup si urs ; de-acum înainte el are patru "catelusi" (termenul exprima aici fidelitatea ajutoarelor) care-1 vor sfatui mereu, îl vor apara si-1 vor sprijini în toate aventurile sale (vezi L Saineanu, 1978, p 428-431 ; Ov Bîr-lea, 1976, p 446) Luînd chiar numele clinilor nazdravani, ursul se va chema "Greul pamîntului", lupul "Usor ca vuitul", vulpea "Ne-a aude" si iepurele "Ne-a vede" (E Nicu-lita-Voronca, 1903, p 1237 ) Cele patru animale ajutatoare sînt, toate, reprezentari mitologice funerare : în cîntecul zorilor ursul, lupul, vulpea conduc mortul pe caile întortocheate din tarîmul celalalt; iepurele este si el o fiinta in- 141 fernala, care te poarta daca îl urmezi catre lumea de dincolo Într-o doina populara, grupul acestor animale este scos din contextul funerar si integrat într-o constelatie erotica ? functia de psihopomp se schimba în aceea de animal-ghid, iar codrul din tarîmul celalalt este înlocuit cu padurea întunecoasa de lînga sat : "Foaie verde trei grenate, / Eu în codru m-as abate / Ca sa-mi prind / Pe urs d-un tata, / Pe lup d-un fratior / Pe vulpe de-o surioara, / Pe vidra de-a verisoara ! / Ursu-mi stie vaile / Si lupu colnicele, / Vulpea potecelele / Si vidra vadurile / Ca sa-mi trec cu mîndre-le " (apud O Buhociu, 1979, p 21) în basmul Petrea si vulpea, eroul vindeca o vulpe care va deveni apoi cel mai apropiat sfatuitor si paznic al sau Prin tot ceea ce face, ea se substituie, functional, calului (fapt transpus si în planul povestirii propriu-zise, prin metamorfoza vulpii în cal) : ea îl învata ce si cum trebuie sa faca pentru a scapa de primejdii, se metamorfozeaza în fata pentru a-1 însela pe zmeu, îl salveaza atunci cînd e aruncat în groapa de fratii pizmasi (vezi L Saineanu, 1978, p 330 si 363) în alt basm, eroului i se face mila de vulpea înfrigurata si o lasa sa se apropie de foc ca sa se-ncalzeasca v : animalul se transforma atunci într-un flacau, care, aflam, fusese blestemat sa traiasca în chip de vulpe Cei doi viteji se prind frati de cruce (ecou antropomorfizat al modelului din bocete ?, sau simplu topos, specific basmului ?) si pleaca împreuna sa gaseasca pasarea maiastra (idem, p 362) Basmul românesc despre animale poate fi socotit ca echivalentul folcloric al cunoscutei lucrari medievale fto-m anu 1 vulpii Acest animal domina, prin frecventa si importanta, în toate istorisirile cu si despre animale, figurînd în cele mai variate si inedite situatii Pozitia sa este, fireste, ambivalenta : el este si bun si rau, si viclean si credul, si pacalitor si pacalit, si crud si darnic, si cinstit si necinstit, în general, vulpea apare ca animalul cel mai siret, dar atunci cînd se confrunta cu vietuitoare mai slabe decît ea, cade adeseori victima siretlicurilor acestora Vulpea îl pacaleste pe om, pe urs, pe lup ; de asemenea ea trage pe sfoara corbul si oile naive Ideea centrala a aventurilor vulpii ar fi însa aceea ca animalele "cele tari, dar mai proaste sînt pacalite de cele mai slabe [ ] Exista însa si alte basme în 142 care vulpea e pacalita, la rîndul ei, de animale mai mici : arici, rac, iepure " (Ov Bîrlea, 1976, p 37 ) Aceasta ipostaza de pacalitor este comuna vulpii în folclorul tuturor popoarelor europene ; mult amplificata de acele forme ale- literaturii populare care au circulat intens de-a lungul Europei (carti populare, zodiacuri, fabule, paremiologie, etc ) ea a invadat întregul orizont al reprezentarii mitologice, mini-malizînd si chiar eliminînd celelalte sensuri si valori simbolice Mai putem semnala în cadrul acestui capitol o legenda referitoare la originea vulpii, legenda care îmi pare mai putin semnificativa, deoarece reprezinta o transpunere directa, nemediata prin metafora, a atributelor concrete ale animalului Vulpea ar fi fost, la început, o baba rea si hoata ; alungata din sat ea s-ar fi pripasit, dupa un drum lung, la curtile sfintei Duminici ; aceasta avea multe pasari,, iar baba, lacoma, fura mereu din ele si le rnînca pe ascuns ; pentru fapta ei a fost blestemata de sfînta Duminica si s-a transformat în animalul cunoscut (T Brill, 1981, p 463-464) Tesatura narativa este aici prea simpla, aproape transparenta Motivatia psihologica rezista, dar cea simbolica, cea de substrat este extrem de firava Acest fapt vine în contradictie cu universul epic al celorlalte legende, cu structura de profunzime si cu legile narative si simbolice specifice acestui gen Desi legenda de origine, textul de fata nu are adîncimea si densitatea semnificativa tipica unei asemenea categorii : în consecinta, el numai denota, fara a conota sensuri culturale ori concepte mitologice de adîncirne în ghicitori, vulpea este încifrata prin doua atribute : culoarea si furatul gainilor : "Iese dracul din cotet, / Sa mi-I prinzi cu nici un pret" ; "Roscovana si codata / Vrea sa mature poiata" ; "Cine cumpara gaini si nu le plateste" ; "Subtirica de picior / Fuge iute prin ogor" (I Talos, V Flo-rea, I Cuceu, Corpus, s v ) în sfîrsit, în cultura populara româneasca este atestat si un joc care poarta numele de "vulpe" Nu este un joc ceremonial, nu cunoaste masti sau elemente gestuale ce ar putea sugera valente mitico-rituale ; este "un joc ciobanesc, în semicerc, de tinuta libera, cu plimbari si pasi pe loc" (G T Niculescu-Varone, 1979, p 191) 143 LUPUL Cel mai feroce dintre animalele faunei noastre - lupul -¦ a impresionat profund gîndirea si imaginatia populara ; de aceea îl gasim prezent în mai toate genurile si categoriile literaturii si culturii orale : lupul apare în datinile de nastere si în cele de înmormîntare ; este prezent în balada, basm, legenda si snoava ; genereaza nenumarate proverbe si vorbe de duh si ocupa un loc de frunte în sistemul magiei populare ; este frecvent invocat în descîntece si blesteme si beneficiaza de un corpus amplu de credinte si eresuri; în plus, el reprezinta figura mitologica de numele careia se leaga cel mai mare numar de "zile tinute", de sarbatori, practici rituale si magice, prescriptii si restrictii consacrate fiintei si actiunilor sale In acest sens, fara nici un pic de exagerare Ion Ghinoiu este deplin îndreptatit sa afirme : "Desi are o actiune predominant malefica, lupul si nu âlt animal jaloneaza între leagan si mormînt întreaga existenta a oamenilor [ ], fratia cu lupul începe înca din segmentul pre-existential, cînd copiii care plîng în pîntecele mamei înainte de a se naste se transforma în pricolici (fiara salbatica, mai ales lup) si continua dupa moarte, în post existenta, în lumea miticului, asa cum reiese din cîntecul zorilor cîntat la casa mortului", (I Ghinoiu, p 82-83 ) , Prima insertie a lupului în universul existentei umane jeste una malefica într-adevar, imediat dupa nastere, cîteva semne prevestitoare permit identificarea celor haraziti sa fie pricolici, adica "oameni-lup" : daca "chitia" pruncului este rosie ("dovada" ca asupra lui planeaza umbra malefica a lupului), moasa o apuca repede, iese cu ea afara si striga : "Auziti lume ca s-a nascut un lup pe pamînt! Nu e lup sa manînce lumea, si e lup sa munceasca si sa aiba triste de ea" Prin aceasta invocatie (care, în spatiul cuvîntului, afirma întîi identitatea dintre copilul cu "chitie" rosie si lup -¦ "s-a nascut un lup" - si o neaga apoi, subliniind caracterul uman al acestui "lup" care va munci si va suferi omeneste), ea anuleaza actiunea nefasta a puterilor raului si apara pruncul de intruziunea demonicului (vezi T Pamfile, 1916, b, p 131) 144 Alteori, prezenta lupului în datinile de nastere tine de ordinea beneficului Atunci cînd se face "schimbarea numelui" (pentru a proteja •- în mod magic - copiii bolnavi sau amenintati cu moartea), noul nume "e dorit sa fie numele unui animal salbatic : Lupu, Ursu, etc, respectiv Lupa, Ursa, Vidra, etc, caci credinta este ca salbaticiunile sînt "curate" medical vorbind, deci exemplare ca sanatate si posesoare a tuturor virtutilor de curaj si putere" (O Buho-ciu, 1979, p 146 ) Aceasta convingere populara îsi are ecou si într-un descîntec în care celui bolnav i se promite "Mîn-carea lupului, / Puterea ursului, / Sa manînci cît lupu / Si sa poti cît ursu " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 109) Pentru apararea copilului dupa nastere are loc un fel de "botez", cu structura si ecouri arhaice ; "Trei feciori, numiti în acest caz "strigatori"- încinsi cu brîie rosii - culoare ce anuleaza deochiul, iar la palarie cu o unghie de lup, sînt în fata casei: unul din ei trage cu unghia de lup un cerc în jurul casei de la est la vest, iar în clipa cînd închide cercul, al doilea fecior face în interiorul acestuia un al doilea cerc, apoi cel de-al treilea chemator trage un cerc mai mic în fata casei în care se gasesc ei" (O Buhociu, 1979, p 146 ) Copilul este scos din casa si dat feciorilor care îi harazesc un nume si apoi îl consacra, jucîndu-1 în brate, în interiorul cercurilor trasate cu unghia de lup în acest caz, gheara de lup - si prin extensie lupul - reprezinta o sursa a puterii si a vitalitatii Liniile magice pe care ea le descrie functioneaza ca o bariera în calea puterilor raului si, totodata, ca o instanta purificatoare : trecînd prin aceste cercuri, copilul e numit (deci introdus în lume, confirmat în planul existentei umane) si curatat de toate elementele malefice, de "polutia" care a marcat trecerea sa din lumea nefiintei în aceea a fiintei Prin aceasta, lupul (chiar daca este prezent numai în mod metaforic, deoarece este substituit prin gheara sa), are rolul unui animal protector, al unui "initiator", care vegheaza asupra intrarii pruncului în viata, adica asupra trecerii sale peste pragul ce separa non-existenta de existenta Atributele de "initiator" sînt mult mai intens relevate de cîntecul funerar Aflat pe lungul drum care-1 va conduce prin "lumea fara dor" catre locul ultim de odihna, cel disparut se întîlneste cu diferite "animale calauza" : "Si-ti 145 va mai iesi / Lupul înainte / Ca sa te spaimînte / Sa nu te spaimînti, / Frate bun sa-1 prinzi, / Ca lupul mai stie / Seama codrilor / Si-a potecilor / Si el te va scoate / La drumul de plai / La un fecior de crai, / Sa te duci în rai, / C-acolo-i de trai, / în dealul cu jocul, / C-acolo ti-e locul, / In cîmp cu bujorul, / C-acolo ti-e dorul" (C Brailoiu, 1981, p 113) Este evident ca aici lupul detine functia de animal psihopomp, de animal-ghid, care conduce sufletele mortilor pe caile întortocheate ale tarîmului funerar Fratia cu lupul releva un profund caracter initiatic deoarece trecerea si integrarea în "plaiul" de dincolo nu ar fi posibila daca mortul nu ar fi condus si sfatuit de animalul atoatestiutor (vezi O Buhociu, 1979, p 19-20 si 32-33) Lupul funerar este însa o figura familiara pentru întreaga mitologie indo-europeana In Riga-Veda, adoratorii îi cer zeului Pushan (întrupare a Soarelui) sa alunge lupul cel rau (întrupare a întunericului) din calea lor, iar în Ven-didat-zend sufletele bune se tem sa nu întîlneasca lupul în drumul lor ceresc (Vezi A de Gubernatis, 1874, II, p 150- 153 ) în traditia nordica, lupii Skoellsi Hati vor sa înghita soarele si luna (idem, p 156), iar lupul Fenir, dusmanul zeilor, simbolizeaza "moartea cosmica"; la fel în mitologia greaca ori în cea celtica lupul releva atribute fatis funerare (J Chevalier, 1974, III, p 145; B Rowland, 1972, p 162) Reprezentarile funerare sînt, prin simbolismul lor, intim legate de spatiul ritual si mitologic al initierii într-adevar, popoarele arhaice vedeau în fiecare trecere de la o etapa a vietuirii la alta, un prag si un salt ontologic fundamental în momentele de cumpana ale acestei treceri, interveneau o seama de animale, (probabil totemice), care transferau puterea lor asupra neofitului, îi comunicau tainele lumii, îl protejau de fortele raului, îi dadeau nume si îi garantau izbînda în marile probe în ecosistemul european, lupul reprezinta, în ordinea animalelor, vînatorul prin excelenta : feroce, abil, inteligent, el ofera un model "dinlauntru" al artei prinderii si decuparii victimei Este firesc deci ca lupul sa figureze ca emblema si totem al grupurilor de tineri initiati, ei însisi vînatori de exceptie, angajati (sau numai promisi) într-o mare vînatoare ceremoniala în acelasi timp însa "forta si ardoarea dovedita în lupta, fac din lup o alegorie razboi- 146 nica " (J Chevalier, 1974, III, p 144 ) Dar vînatorul si razboinicul sînt înruditi, caci "razboinicul este vînatorul prin excelenta ; ca si acesta el îsi gaseste modelul în comportamentul unui carnasier" (M Eliade, 1970, p 26 ) Prin aceste determinari succesive cîmpul semantic al lupului se deschide spre multiple planuri si nivele mitologice, planuri care se coreleaza si întrepatrund reciproc : astfel lupul apare ca divinitate funerara, animal totemic, paznic si calauza în lumile inaccesibile, protector al initierii, vînator de exceptie si model simbolic al razboinicului Identificarea mitica si rituala cu lupul sta, dupa opinia iui Mircea Eliade, la baza numelui dacilor Citind pe Stra-bon, care afirma ca dacii foloseau, pentru a se denumi, euvîntul "dâoi" si pe Heschius care sustine ca "daos" însemna în limba frigiana (limba de factura tracica) "lup", savantul amintit conchide : "Prin urmare dacii se numeau ei însisi, în vechime, "lupi* sau "cei care sînt ca lupii", adica cei care se aseamana lupilor" (idem, p 13) Acest nume etnic deriva probabil dintr-un "epitet ritual" care consacra relatia ternara dintre grupul de tineri initiati, vîna-toarea-razboi si lup Tinerii daci, viitorii luptatori, se considerau, pe parcursul initierii, lupi: "Esentialul initierii militare consta în transformarea rituala a tînarului razboinic în animal [ ] în acest caz, doua aspecte pot fi retinute : 1) tînarul devenea razboinic redutabil asimilînd, în mod magic, comportamentul unui animal, îndeosebi al lupului, sau 2) îmbracînd ritual pielea unui lup, fie pentru a împartasi modul de a fi al acestui carnasier, fie pentru a semnifica ideea ca el devenise un "lup"" (idem, p 18) De la aceste grupuri de razboinici, numele s-ar fi extins, devenind un termen care desemna întreaga colectivitate si apoi, într-o faza ulterioara, întreaga etnie Aceasta ipoteza este sprijinita, în demonstratia istoricului religiilor, de trei serii de argumente Primele sînt de natura lingvistica: "daos" însemna în limba veche "lup" Urmatoarele sînt de natura etnologica : numeroase triburi si grupari sociale din perimetrul indo-european adora lupul, se identifica ritual ori mitologic cu el, au ceremonii si credinte analoage celor cunoscute pentru civilizatia daca Ultimele argumente sînt de natura istorica si arheologica : urme aie cultului lupului au fost descoperite pe tot teritoriul românesc si ele da- 1) C-da 88 coala 11 147 teaza, în cele mai vechi forme, înca din neolitic ; tot astfel binecunoscutul stindard dacic, reprezentînd, probabil, o divinitate protectoare a luptatorilor, avea forma unui cap de lup, 13 prelungit cu un trup de sarpe (vezi op cit , p 23 ,• vezi si I H Crisan, 1986, p 413-414) Demonstratia lui Mircea Eliade poate fi completata prin invocarea unei alte serii de argumente, de data aceasta de natura folclorica Ea atesta nu numai puterea si importanta de care beneficiaza figura mitologica a lupului în cultura populara, ci si stranii si incitante elemente de continuitate, care leaga manifestarile folclorice de un stravechi fond mitologic autohton In miezul întregului sistem sta credinta populara în transformarea oamenilor în lupi Nu în orice fel de lupi, ci într-o categorie anume, dotata cu puteri magice si demonice Acesti "oameni-lup" sînt pricolicii,, "fiinte omenesti blestemate sau ursite sa se schimbe în lupi, cu care umbla in haita, pîna se împlineste blestemul si redevin oameni" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 237 ) La originea acestor imagini sta, dupa opinia cercetatorilor mitologiilor arhaice, amintirea, deformata si reinterpretata, a unor ceremonii reale si, îndeosebi, a aparitiei grupurilor de tineri initiati, purtînd masti animaliere, comportîndu-se ca animalele totemice cu care s-au identificat si pretinzînd ca sînt chiar acele animale Credintele despre transformarea omului în lup, despre aparitiile si ispravile "pricolicilor" ori "vîrcolacilor" sînt raspîndite în întreaga Europa de est ; zona nordica si insulara a Europei cunoaste figura * înfricosatoare a "Werwolf-ului, iar francezii povestesc despre faptele amarnice ale asa-numitului "Loup-Garou" Referin-du-se la ultimul exemplu, dar vorbind despre întregul complex folcloric al "oamenilor-lupi", Mircea Eliade afirma ca "numeroasele legende si credinte referitoare la "loupS'ga-rous" pot fi explicate printr-un proces de folclorizare, adica prin proiectarea în lumea imaginara a unor rituri concrete, fie samanice, fie de initiere razboinica" (M Eliade, 1970, p 27-28 ) 19 Si în cazul "pricoliciului", imaginea folclorica îsi trage, probabil, seva din stravechi rituri de initiere, din "proiectarea în lumea imaginara" a unor procesiuni si ceremonii cu masti, asa cum au fost ele atestate pentru vechile civilizatii de pe aceste teritorii (vezi V Simion, 1983, p 56- 57 si R Vulcanescu, 1985, p 501) O afirmatie a lui Hero- 148 dot, referitoare la tribul neurilor, traitori pe teritoriul Daciei, poate fi invocata ca o veriga intermediara în acest "proces de folclorizare" si ca un argument în favoarea ipotezei enuntate : "O data pe an, fiecare dintre neuri se schimba în lup, pentru putine zile, si pe urma îsi recapata forma" Actul ritual si simbolic al identificarii cu animalul totemic apare aici ca o metamorfoza fantastica, ca un fenomen "exotic", inexplicabil, asemanator multora din realitatile etnografice si mitologice ale lumii geto-dacilor, pe care învatatii Antichitatii le-au preluat partial si le-au interpretat prin codul lor, cînd naiv-rationalist, cînd epic si fantast Pentru noi, astazi, este evident faptul ca metamorfoza neurilor în lupi, o data pe an, la zile fixe, reprezinta mascarea initiatica si identificarea rituala a cetelor de initiati cu animalul totem O analiza "pozitivista", a textelor populare referitoare la "pricolici" releva faptul ca prin acest termen era denumit un lup deosebit de rau, a carui cruzime si abilitate nu-si puteau afla explicatia decît prin invocarea unui amestec al puterilor demonice Aceasta interpretare se impune de la sine, daca urmarim traseul si faptele pricoliciului Dupa ce "se duce la cîmp si întîlneste mai multi lupi, cu care se face haitacul de 10 sau 12 lupi", acesta "devine-conducatorul si întaritorul rautatilor lupilor" ; de aceea "haita de lupi în care e un priculici nu se poate prinde si e cea mai rea, mîncînd pe oameni" ; pricoliciul manînca vite, "umbla prin sate ducînd boala si moarte între oameni si vite [ ] se duce la turmele de oi si le "strigoneaza" (totdeauna noaptea): le suge sîngele, le suge laptele, s a m d," (vezi I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 242) Integrata în universul demonologiei populare, transformarea în lup apare ca o forta malefica oarba, ca o tensiune spre rau, în fata careia omul atins de "blestem" este neputincios si care îl robeste pîna la anihilarea de sine Un asemenea om, sortit sa fie pricolici, "devenind mare, la epoci nehotarîte, îi vine ca o nebunie, fugind pîna se vede singur Atunci se da de trei ori peste cap, se preface în lup-cîine, sau alta fiara si pleaca asa turbat sa sfîsie pe cei din calea lui - chiar si pe ai sai (idem, p 238 rc; & 153 Specifice acestor sarbatori sînt interdictiile si actele apo-tropaice Evident, în aceste zile nu se IucreazaYTeTluntaTea la munca si la roadele ei functioneaza aici ca un act sacrificai (vezi M Coman, 1983, p 101 104) în unele cazuri, se fac ofrande mai concrete "prinoase de cas, brînza, urda" aduse pentru ca turmele sa fie fertile si pazite de a-tacurile lupilor (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 383 ) Gesturile si actele interzise în timpul sarbatorilor lupului functioneaza, în marea lor majoritate, pe principiul magiei prin analogie : "în aceste zile nu se da sare la vite," nu se da foc altuia, nu se lasa sa iasa ceva din casa sau curte, nu se da gunoiul din casa sase zile " (idem, p 407) Rationamentul simbolic, în acest sistem de analogii magice; este limpede : cel care da ceva, care scoate ceva, da afara din gospodarie "norocul" ori "mana" vitelor si a turmelor; în plan metaforic, el daruie toate acestea naturii salbatice, în cazul de fata lupului hamesit Tot acum este interzis pieptanatul, în virtutea unei duble explicatii magice : cîte fire trec prin pieptan, atîtia lupi vor veni la oi ; si, daca parul e încîlcit, lupul se va "încîlci" si el în padure si nu va ajunge la oi (I -A Candrea, 1928, p 136 ) De asemenea, nu se toarce: "Numai de Filipi nu torc, ca se torc lupii la casa - cum tragi firul din furca, asa se trag si ei " (E Ni-culita-Voronca, 1903, p 1083 ) Si, fireste, în toate aceste zile, nu se pronunta cuvîntul "lup", pentru a nu atrage, prin rostirea lui, dorinta animalului de a patrunde în sat si în gospodaria omului Deosebit de interesanta este o alta interdictie : la Fi-lipii de toamna, cînd începe perioada împerecherii lupilor, este interzis sa arunci cenusa afara "Cînd se împerecheaza lupii ei zic ca lupoaicele umbla prin curtile oamenilor spre a gasi un carbune lepadat în gunoi, pe care, daca-1 ma-nînca, ramîn grele " (Ad Fochi, 1976, p 127 ) în consecinta "în casele de unde ar apuca lupii foc de încep a se puii, sînt amenintate vitele si oamenii" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 407, vezi si T Pamfile, 1914 c, p 116) Comentînd aceasta credinta, Ion Ghinoiu vede în foc "principiul masculin, fara de care lupoaicele ramîneau sterile" (I Ghinoiu, p 78 ) Din aceasta perspectiva, înghitirea taciunelui apris ar semnifica sinteza dintre lupoaica chtoniana, telurica si focul, ardent si celest, dintre principiul întunecat si pasiv si principiul 154 luminos si activ Interpretarea este verosimila si ea vine sa contureze mai apasat profilul teluric si hivernal al acestei reprezentari mitologice Interdictiile rituale sînt completate, în aceste zile, de un mare numar de practici cu caracter apotropaic Pentru pazirea turmelor, se "leaga" acum gura lupului "în ziua de Ovedenie sa iei lut, piatra, cremene si sa ungi gura cuptoriului si sa zici "Eu nu ung cu lut, da' ung, încremenesc, împietresc gurile dusmanilor si~a jiganiilor"- Si nu te vorbesc atunci, nici nu se apropie de vite, de pasari: ulii, lupi, vulpe, nimic " (E Niculita-Voronca, 1903, p 888 ) Cu aceeasi finalitate magica se leaga fiarele de pe cos, lacatele la verigi, se înclesteaza dintii de la pieptenele dara-cului, se ung usile cu usturoi si se "opareste" gura lupului prin spalarea camasilor cu apa oparita (vezi I A Candrea, 1928, p 138-140 ; A Gorovei, 1915, p 172; I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 407) Practicile magice consacrate îndepartarii si anihilarii puterii destructive a lupului nu se rezuma numai la cele îndeplinite în "zilele lupului" Astfel, si în alte ocazii, se poate lega gura pradatorului La ridicarea unei stîne, cînd se bate un par în mijlocul strungii se spune : "Bat parul în strunga / Sa fie batut / Si fiarele din padure / Sa fie acolo statut / Cum se usuca parul de soare / Asa sa se usuce fiarele de foame" Apoi se leaga o sfoara de par, zicîndu-se "Cum leg frîn-gfiia / Sa ramîna legata, / Asa sa ramîe fiarele salbatice / Din padure, cu gurile legate "" (M L R , V, 27) Tot astfel, omul care vrea sa fie ferit de lup ia ata de la un sac de la moara, face noua noduri si rosteste o scurta invocatie : "Eu nu leg sacul, nu leg tolul, da' leg gura la lup" Sfoara înnodata si vrajita îl va apara, pe oriunde va merge de furia si foamea lupului (E Niculita-Voronca, 1903, p 217 f vezi si A Gorovei, 1915, p 344 ) în sfîrsit, o alta practica, raspîndita în întreg spatiul carpato-balcanic, încearca evitarea pagubelor produse de lup, nu prin alungarea lui, ci prin "apropierea" lui de casa omului: în noaptea de Ajun, gospodarul invita la masa o stihie, pentru a o îmbuna, pentru a o face sa ocoleasca, în anul ce vine, casa si bunurile sale Pe alocuri "atît la slavi cît si la români, se invita animalele salbatice - lupul si ursul - sa nu rapeasca vitele, aceasta mai ales în zonele pastoresti (P Caraman, 1983, p 417-418 ) 155 Deosebit de interesante sînt descîntecele si practicile magice în care nu se mai actioneaza contra lupului, ci împreuna cu lupul : acesta devine acum o întrupare a unor forte stihiale sau chiar demonice, rugate sa actioneze în directia si în scopul dorit de descîntatoare Din complexul sau semantic este selectat aici atributul de "animal pradator", care este apoi amplificat pîna la dimensiuni terifiante : "în Slobozia [ ]-femeile lup cauta, turbat, îl descînta si-i iau urletul si de acest urlet se servesc ca sa ia sporul (mana) altuia" (A Gorovei, 1915, p 401 ) In alte cazuri, este cautat firul fermecat din blana lupului, care confera puterea magica de a-i stapîni pe cei din jur (vezi T Papahagi, 1979, p 316) Intr-un descîntec de gîlci, cele 9 gîlci sînt trimise la pascut unde apare : "un lup calare pe-o troaca / Lua gîlcile, / Mi le mostafîkâ / Si le mînca / Si pleca " (Gr Tocilescu, C Ta-pu, 1981, III, p 199) Tot astfel, raul este imprecat sa se transforme în lup si sa se întoarca, în'acest chip, împotriva celui ce 1-a trimis : "Fapturile, daturile / Sa se faca lup turbat, / Sa se duca din vad în vad / Pe capul cui o facut si i-o dat / Si Cutare sa ramîie curat, luminat " (A Gorovei, 1985, p 302) Sau, profitînd de foamea fara sat a acestui animal, descîntecul îl cheama sa "înghita" raul: "Noua lupi, noua ursi, / Ce mîncati ? / - As mînca putregai de fag / Si-i putregaios / Si-as mînca coaja de stejar / Si-i tare / - Nu mîncati coaja de stejar / Si putregai de fag, / Veniti si mîncati cel pierit / Din sfîrcul nasului, / Din obraz, / Din gît " (L Cires, L Berdan, 1982, p 40) în aceste cazuri, forta malefica a lupului, pusa în antiteza cu alte întrupari si puteri malefice, actioneaza ca un factor pozitiv, ca un agent al vindecarii, al alungarii raului, sau al protejarii omului de întruparile demonice Prin aceasta "apropiere" de uman, animalul nu este însa "îmbunat" ori "domesticit" : lupul înfometat, lupul pradalnic ajuta pe om numai în situatiile în care "raul" care a atacat omul poate fi o hrana de soi, în masura sa-1 atraga si sa-i potoleasca pofta nesatioasa Aceeasi relatie ambivalenta (care face ca fortele raului sa fie cînd asociate, cînd învrajbite) sta la baza diadei lup-drac Legendele referitoare la originea lupului afirma ca acesta a fost creat de drac, pentru "paguba" omului Numai ca diavolul n-a putut sa-si duca opera la bun sfîrsit: dupa ce a modelat lupul din huma sau lemn, nu a mai reusit sa-i dea 156 viata Pentru a iesi din aceasta încurcatura, el a acceptai pariul cu Dumnezeu : lupul va primi suflet, dar va fi al aceluia "dupa care s-ar lua sa-1 manînce" De îndata ce a prins viata, animalul înfometat s-a repezit la drac ; acesta abia a scapat ascunzîndu-se într-o balta, lasînd însa o bucata din calcîi în coltii lupului : "De atunci lupul e al dracului si dracul nu are calcîi" (T Brill, 1981, p 447-448 ) Relatia dintre cele doua fapturi este deci una ambivalenta ; amîndoua sînt fiinte malefice, dar, în loc sa colaboreze, ele se exclud reciproc Astfel, animalul care trebuia sa fie ajutorul dracului devine dusmanul sau Momentul de vîrf al acestei înfruntari se consuma în miezul iernii, în ziua în care dracii nu se mai pot ascunde în tarîmul harazit lor : apele adînci si statute "Culcusul dracilor sînt apele : balti, lacuri, gîrle ; si fiindca în ziua de Boboteaza se sfintesc apele, peste noapte nu le mai da mesii sa se piteasca acolo, asa ca ei sînt goniti de lupi, care îi manînca mai abitir decît pe purcei " (T 'Pa-pahagi, 1979, p 94 ) 2° Pentru a întelege antinomia dintre lup si drac este necesar sa scoatem în evidenta structura complexa, dedublata a figurii mitologice a lupului într-o prima instanta si pe un prim nivel de constituire (mult mai legat de contingent), lupul este malefic Acest atribut functioneaza ca un reflex imediat al faptelor lupului din natura, ca o semnificatie culturala strict ancorata în planul referential Pentru ca lupul real aduce o multime de pagube, pentru ca este pradalnic si nedorit, lupul invocat în credinte, descîntece, practici magice ori apotropaice si în povestiri "traite" capata valori negative, într-o instanta secunda; acolo unde semnificatiile sînt mai elaborate si acolo unde referentul se sterge în fata conotatiei, lupul apare ca o figura mitologica, daca nu deplin benefica, cel putin favorabila si binevoitoare Acesta este lupul mostenit în traditia folclorica din vechile sisteme ale mitologiei autohtone, acesta este lupul totemic, protector, "frate" si calauza, stapîn al cetelor de tineri initiati ori razboinici, divinitate tutelara ce vegheaza asupra marilor praguri, a marilor treceri care jaloneaza existenta umana : nasterea, initierea si casatoria, moartea Figura benefica a lupului apare în cîntecele si riturile de nastere, în "cîntecul zorilor", în legende si în unele basme Datorita acestui nu- 157 cleu de profunzime, nucleu dens si decisiv pentru configurarea cîmpului semantic al lupului, acesta nu se ataseaza marii familii a figurilor demonice, subordonate dracului; din contra, fiind protector si "frate", alterego mitic al omului, el i se opune si se manifesta ca cel mai aprig si mai neînduplecat dusman al sau Un motiv de basm vine sa întareasca demonstratia dusa în favoarea functiilor totemice ale lupului Acesta se ofeFa sa-1 ajute pe eroul aflat la ananghie, dar pune o conditie extrem de severa : protagonistul nu trebuie sa se însoare niciodata (vezi Qv Bîrlea, 1976, p 236 ; E Niculita-Voronca, 1903, p 189 ; L Saineanu, 1978, p 243) Cred ca aceasta interdictie reprezinta un ecou din stravechile rituri de initiere fn care conditia premaritala a neofitului excludea casatoria Basmul fantastic foloseste destul de frecvent lupul ca un auxiliar al eroului Conform unei scheme tipice, animalul crutat sau îngrijit, îsi arata recunostinta ajutînd eroul Iv realitzaxea probelor tipice : prinderea zîmei, rapirea ei ori a calului nazdravan, pacalirea dusmanilor, învingerea zmeului (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 236-237) O determinare suplimentara, aceea a "lupului cu cap de fier" sugereaza poate unele reminiscente din miturile stravechi ale iernii, adeseori prezentata în chipul unui lup înfricosator (vezi Gh Musu, 1971, p 165) în basmul despre animale lupul poseda o singura dimensiune : aceea a agresorului pacalit El este, în diferite situatii, victima a ariciului, vulpii, iepei, purecelui, cîinelui batrîn, animalelor din casa din padure si magarului (Ov Bîrlea, 1976, p 235) In ansamblu, figura mitologica a lupului, asa cum se contureaza ea în folclorul românesc, dezvaluie doua paliere semantice: pe unul din ele se afla determinarile malefice desprinse din prezenta si faptele lupului real si întrupate în practici ceremoniale si magice, povestiri, credinte, descîn-tece etc ; pe al doilea nivel se gasesc atribuitele sacrale (animal psihopomp, ghid, initiator, dusman al aparitiilor demonice) ivite din meditatia arhaica asupra semnificatiilor conotative si a nucleelor simbolice cuprinse în semnul cultural "lup" Jocul dintre aceste nivele, mecanismul subtil prin care ele se interfereaza ori se despart, genereaza chipul 156 mitologic al lupului, aparitie temuta, respectata, tinuta departe de universul uman, dar dotata cu o incontestabila autoritate sacrala CERBUL în folclorul românesc, cerbul si ciuta beneficiaza, în raport cu celelalte animale salbatice, de un statut aparte, de un prestigiu iesit din comun Conform unor atestari populare, aceste vietuitoare sînt "considerate mai bune chiar decît vitele, placute muntilor : iarna crengile copacilor singure se pleaca, ca sa manînce mugurii" (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 281 ) Mai "bune" decît vitele nu trebuie înteles aici în sensul de mai "utile", ci de mai "curate" decît acestea Re-cunoscîndu-le autoritatea si puterea - de sorginte sacrala - întreaga fire le da ascultare ; aceasta relatie este simbolizata de inversarea proceselor de hranire : în loc sa-si caute hrana, ele o primesc direct, deoarece codrul îsi pleaca ramurile si le ofera mugurii cruzi De altfel, cerbul si ciuta hala-duiesc întotdeauna prin locuri inaccesibile, oprite omului, prin locuri fabuloase, cu dimensiuni si ecouri mitice : "La vîrfsori de munte, / La bradui marunti, / La rugutul verde, / La stîna batrîna, / Unde iarba creste, / In patru se-mple-teste / întreaga putrezeste, / Nime n-o pliveste, / Ba ei mi-o plivesc / Noua cerbi da-i suri / Din noua custuri " (O Densusianu, 1915, p 268) Cele doua vietuitoare reprezinta astfel imaginea emblematica a naturii, în ipostaza ei salbatica, primordiala Cu aceste valori, cerbul si ciuta sînt folosite adesea pentru a semnifica ruperea de orizontul social, integrarea în stihial; în unele variante ale baladei "Mesterul Manole", pruncul parasit este crescut si alaptat de ciutele fecunde, arhetipale : "Or veni ciute de la munte / Cu tita pîna-n genunche, / La pruncul tîta i-or da / Si vîntu 1-a legana" (I Talos, 1973, p 189 ) Iar în doine, haiducul rupt de semenii sai se înfrateste cu caprioara : "Foaie verde salcioara, / Caprioara surioara, I Salta-te-n doua picioare / Si roade codrul pe poale / Roade poala codrului / Sa-mi vad lunca Oltului " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981 II, p 41 ) 159 Traind în adîncimile sacre ale codrului, fiind, prin comportament si chip, pure si nepatate, cerbul si ciuta polarizeaza numeroase atribute pozitive, benefice De aceea, ele dispun de un surplus de sacralitate, fapt care le acorda, din perspectiva gîndirii mitologice, un surplus de prestigiu si autoritate : ele sînt animale "curate", exemplare, animale "puternice" si fecunde, donatoare de energie si bunastare Aceasta determinare mitologica explica de ce ciuta si cerbul se ivesc, aproape întotdeauna, în acelasi context epic : vîna-toarea eroica Numeroase teme ale colindei laice au în centrul lor înfruntarea dintre voinicul exemplar si "cerbul run-cului, / fiara cîmpului / si-a pamîntului" In universul de simboluri al colindei, vînarea cerbului "tretior" ori a ciutei "fara splina" constituie un gest ritual, un act eroic în masura sa ofere tînarului consacrarea, prestigiul social si dreptul la casatorie Evident, toate aceste elemente releva adînci radacini arhaice, legate de stravechi rituri de initiere fecioreasca si de (la fel de vechi) credinte cu caracter totemic si magic în colinda, substratul arhaic apare sub forma unor aluzii simbolice, a unor semnificatii încifrate, care, prin "refractie", sugereaza posibile infrastructuri mitologice (Vezi M Coman, 1980, p 27-33, 45-52 si 119-128 ) La radacina acestor imagini si secvente narative se afla, probabil, urme ale unui cult autohton al ceryideldr ; aceasta ipoteza poate fi sustinuta nu numai prin argumentele oferite de lectura "arheologica" a textului folcloric, ci si prin o seama de date desprinse din cercetarile de istorie si paleografie Exista dovezi evidente ca cerbul a fost vînat înca din paleolitic si ca oasele si coarnele sale au fost intens folosite pentru realizarea unor unelte (ace, cutite, brazdare de plug) sau obiecte de cult; ulterior vînarea cerbului, si a ciutei a devenit un privilegiu al domnitorilor si al marilor boieri - dealtfel, caprioara constituia, în Evul Mediu, un dar ritual în sarbatorile de iarna (vezi I Nania, 1977, p 38-51 ; 63-70 ¦ 74-78 ; 84-93 si 143 144) Imagini ale cer videlor apar pe ceramica de cult eneolitica din cultura Cris-Starcevo si Gumelnita (V Dumitrescu, 1974, p 175 si 255) ; în epoca dacica, de asemenea, imaginea acestor animale revine în arta si ceramica (Vezi D Berciu, 1969, p 55-58, 61, 113- 115; M Eliade, 1970, p 166 ) Toate aceste atestari, în corelatie cu informatiile de natura folclorica, ne permit sa afir- 160 mam ca cerbul si ciuta reprezint**f^^ci £ mitologiei noastre populare, figuri rii, întil-(provocarea directa) în prima ipostaza J^^teresant, nim fie o "lauda" a cerbului, jieJ£VîuUn rare ^erbul Se pentru obiectul analizei de fata, este feUrt Wcare d auto-elogiaza : el se lauda nu pentru ^f f^^re este tru tarîmul fabulos pe care ii^meS\e Si te Unde convins, eroul nu va ajunge niciodata astie, e P ^- iarba creste, / La vîrf se-mplet*jte / Patru n ga£ ^ bea apa "Unde-i apa lina, / P\etrili-m r&suna ^u p 59) Spatiul constituie un element decisiv m aei aladmesc filului mitic al acestor animale , "rb* î ju^de "iarba în poieni îndepartate, pe munti s^tici, aco^ a expan- necalcata" si "apa netulburata; simbolrzeaza natu^ ^ siva, pura, libera Pentru a gasi cerb^/(tm)UX: *ceSt &pt lizeze un salt, o trecere de te VneTarea acelora^1 Sestu"' explica pregatirea sa minutioasa repetarea ace ta folosirea aceleiasi arme , animalul sacru se di n ntua rfm mitologic, "în care omul nu patrg££% ^atialitate litete" (M Pop, 1976, p 53 ) Tot m teimem cmta sacra si rezobva si conflictul unei alte^colinde m îl îndeamna pe cerbul amenintat de vuiftor ^ recl- •) 161 munte si sa"se ascunda "între ^f ^ asagX^ "rbul^ totusi, voinicul reuseste sa a3unga si a,¦ V At p 108 obtinînd consacrarea eroica (M araiui Vînarea cerbului presupune deci o iesire (din orizontul social) si o integrare (în orizontul natural) ; cel mai adesea aceasta miscare este descrisa ca un "ascensus", ca o urcare la munte, spre inima codrului, spre locurile nepatrunse în care salasuieste cerbul fabulos, stihie a întregii firi Reusita vînatorii este marcata apoi de un "descensus", de o coborîre în sat, urmata de expunerea prazii si elogiul satenilor în acest sens, sustine un cercetator al acestor teme, "lupta dintre Ioan Fat-Frumos si cerb este însa absolut sigur lupta dintre padure si ses, dintre natura salbatica si natura cultivata " (T Herseni, 1977, p 239 ) Ipoteza enuntata aici, ipoteza care atribuie cerbului rolul de stihie a firii, de emblema a naturii nedomesticite, este întarita si de celalalt motiv declansator al conflictului : agresiunea cerbului Acesta coboara din munte în sat, intra în livada ori cîmpul eroului, îi manînca merele ori îi calca în picioare spicele coapte Este, desigur, o provocare, o intruziune care asaza orizontul culturii sub semnul derizoriului : "Pîna june-ntr-un vînatu, / Cerb la curte s-a bagatu, / Prada mare ce-a pradatu, / Rupt-a stogul de tulpini / Si-o clombita de mar dulce / Si-nca una din viuta, / Si le facea cununita, / Si-o arunca-ntre cornita / Rîde cerbul de-a zburdane, / Rîde cerbu-in fala, mare, / Ca frica de "june nnare" (S Dragoi, 1925, p 100 ) Cununa pe care cerbul o împleteste si si-o pune în coarne reprezinta o inversare ¦- în ordinea cronologiei actiunii - a cununii pe care eroul victorios o va pune în coarnele cerbului ucis Gestul animalului anticipeaza, în sens opus însa (ca act provocator si destructiv), gestul care va consacra eroul învingator în acelasi sens, lauda cerbului este un elogiu indirect al voinicului : cu cît puterea lui este afirmata mai pregnant, cu atît mai pregnanta este victoria tînarului vînator Se observa si aici cum colinda, care este un sistem închis, combina, aproape pîna la totala epuizare a posibilitatilor de asociere, un numar limitat de semne si de functii epice, obtinînd astfel un text de o mare densitate semantica, de o rara putere de sugestie simbolica în colindele în care nu cerbul este declansatorul actiunii, ci eroul, întîlnim, din nou, lauda si agresiunea directa, în primul caz, cuvintele voinicului anticipeaza reusita vînatorii ; ele sînt auzite de cerb, care încearca apoi, zadarnic, 162 sa evite deznodamîntul fatal; în al doilea caz, tînarul trece direct la actiune In toate aceste texte, în care "vînatoarea se încheie cu uciderea cerbului" (M Bratulescu, 1969, p 119), exista un element aparte, deosebit de interesant pentru circumscrierea functiilor sale mitologice Este vorba de modul în care animalul ucis este folosit de întreaga obste;-în elogiul adus voinicului acesta este "fericit" pentru vînatul pe care 1-a dabîndit, deoarece "El din carnea lui / Nunta si-a nuntit-o, / El din pielea lui / Casa si-o învelira, / El din sîn-geie lui / Gasa-si zugravira, / Din oasele lui / Ferestre si-o face, / Ferestre lucite, Cu aur poleite, / Din coarnele lui / Portite si-o face, / Portite boltite / Jos la gradinite " (N Den-susianu, 1975, p 8 ) în interpretarea acestui interesant motiv folcloric, s-au profilat doua atitudini : prima, stric? etnografica, sustine ca "rostul principal al acestei vînatori era însa unul foarte practic : sa procure carnea necesara pentru nunta, o nunta cu mîncari mai alese, nu ca cele de toate zilele, ca si pieile necesare pentru a se acoperi, etc " (T Herseni, 1977, p 220 ) Recuzata pentru caracterul ei rigid si excesiv simplificator, aceasta presupunere a fost combatuta de o alta ipoteza, de factura mitologica : "Unele colinde pastreaza probabil ecouri ale sacrificiului cerbului pentru asigurarea dainuirii constructiilor [ ] Vînarea cerbului, ca o etapa necesara a riturilor de trecere nuptiale, prin care mirele sa-si dovedeasca barbatia si-a pastrat ecoul în colinda din tinutul Halmagiului unde mirele se lauda : "Ca nu s-o-nsura / Pîn' n-a sageta / Cel cerbut de munte / De trei mii si sute"" (Ov Bîrlea, 1981, p 367 ) Deci, pentru cercetatorul amintit vînarea cerbului este sinonima cu un sacrificiu "de constructie" : ea asigura durata casei concrete, sustine, în plan mitic, temeinicia cladirii propriu-zise Totusi, în aceste texte, "casa" nu are o valoare denotativa, referentiala, ci conota-tiva, metaforica : ea reprezinta "vatra", familia si, într-un plan simbolic superior, neamul, adica valorile traditionale care dau esenta si durata actului marital Am propus, într-o alta lucrare, interpretarea acestui episod prin recursul la miturile cosmogonice, la acele istorii sacre în care întemeierea de lume se produce prin sacrificiul unui animal fabulos (M Coman, 1980, p 48-49 ) Sistemul metaforic al colindei s-ar construi pe baza analogiilor : nunta - început de lume ; vînarea cerbului sacrificarea animalului cosmic ,• C-da 08 coala 12 163 faurirea "casei" din trupul acestuia - crearea cosmosului din corpul animalului mitic Aceasta interpretare este întarita si de demonstratia lui Vasile Filip, care sustine ca cerbul reprezinta un "stramos totemic", cu rol de "protector al familiei", care ofera initiatului "viata, o consacra, o face reala, integrînd-o în Antropocosmos" (V Filip, 1979, p 118 ) în alte colinde, urmarirea cerbului conduce catre o "vî-natoare eludata" (M Bratulescu, 1969, p 119 ) în' aceste cazuri, intervin doua elemente care perturba finalul eroic : "metamorfoza" six "pactul", în prima situatie eroul afla ca cerbul este, de fapt, un personaj metamorfozat : sf Ion, Pa-ioara, fiul' unui crai, un diecel, etc (M Bratulescu, 1981, p 213-216 ) Uneori, prefacerea în cerb este rezultatul unui blestem : victima trebuia sa stea noua ani sub acest chip, dupa care ea urmeaza "sa coboare" (i e sa se reîntoarca din natura în cultura) si sa se preschimbe din nou în om Acest tip de metamorfoza este frecvent invocat de basmul fantastic Fratele si sora parasiti în padure, Dafin si Afin, baiatul care vede ielele scaldîndu-se, eroul aflat în cautarea fetei de împarat, se prefac (cu sau fara voia lor) în cerbi, si apoi, dupa numeroase aventuri, redevin oameni (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 99-100; L Saineanu, 1978, p 185, 393 si 486-488) Alteori, cerbul este forma sub care coboara în lume o figura divina, rugata de demiurg sa-i dea o mîna de ajutor în repararea lumii gresit întocmite; acest personaj - spun colindele - a luat chip de cerb ca sa masoare "pamîntu cu umbletu / si ceru cu stînjenu" (Antologie, 1980, p 63 ) Se remarca, si aici, structura si orientarea cosmogonica a simbolismului cerbului : desi nu mai este analogon-ul simbolic al animalului mitic primordial, desi nu mai sustine, prin sacrificiul sau, o întemeiere de lume, el sprijina totusi facerea dintîi, ajutînd (la fel ca ariciul, broasca, albina ori porumbeii) demiurgul în efortul sau de a da un chip nou universului asimetric Reversul metamorfozei cerbului în om este metamorfoza omului în cerb Motivul a fost întrupat de una din cele mai fascinante, mai dense si mai dramatice creatii ale literaturii orale : colinda "unchiasului batrîn" Cei noua fii ai sai, învatati sa fie aprigi vînatori, dau, în codru, de o "urma de cerb mare" : "Atît au urmarit / Pîn' s-au ratacit / Si s-au neftinat / Noua cerbi de munte" (M Bratulescu, 1964, p 122 ) 364 Si aici, figura sacrala a cerbului apare intim asociata cu un spatiu fabulos, mitologic : metamorfoza se produce datorita unei departari excesive de sat, datorita patrunderii totale în lumea întunecoasa a padurii Ratacindu-se, pierzînd calea de întoarcere, vitejii sînt "înghititi" de codru si se prefac în animale-stihii Unchiasul batrîn pleaca sa-i caute (la fel cum maica batrîna îsi cauta fiul, ramas tot pe un alt tarîm) ; regasindu-i, îi cheama acasa : "- Dragi fiutii mei, / Haideti voi acasa / Ca maicuta voastra / Cu dor va asteapta / Cu masuta-ntinsa, / Cu faclii aprinsa, / Cu pahare pline ! / Cer- faul cel mare / Din grai si-a grait : / - Drag taicutul nostru / Du-te tu acasa / La maicuta noastra / Ca coarnele noastre / Nu intra pe usa / Far' numai prin munte ; / Picioarele noastre / Nu calca-n cenusa / Far' numai prin frunze ; / Buzutile voastre / Nu beau din pahare / Caci beau din izvoare " (idem, p 123 ) Spre deosebire de metamorfozele din basme, aceasta preschimbare în cerb este ireversibila : dialogul dintre tata si fii marcheaza distanta dintre conditia umana si cea animala, subliniind imposibilul reintegrarii fiilor-cerbi în existenta si mediul uman Nu este exclus ca "povestea" acestei colinde sa-si traga seva din rituri arhaice de initiere : metamorfoza ar putea fi o transpunere poetica a ceremoniilor în care neofitii se identificau (prin masca, gest, comportament ritual) cu animalul totemic, împartasin- du-se astfel din puterea si sacralitatea lui (vezi M Coman, 1980, p 51-52) Pentru aceeasi interpretare pledeaza si Ni-, colae Boboc, care, într-o recenta lucrare, considera ca cei noua cerbi sînt o imagine metaforica a cetei de colindatori, dialogul unchias-cerb figurînd chiar schimbul de replici dintre gazda si vataful junilor (N Boboc, 1985, p 30) în alte colinde, vînatoarea este eludata, prin încheierea unui pact : în schimbul vietii, cerbul îi ofera voinicului sansa intrarii într-o alta lume, acolo unde se afla animalul primordial : "Manule, Manule, / Nu ma sageta / Ca eu te-oi lua / Cele doua coarne / Cele doua raza / Te-oi purta cu caru / Peste munti marunti / cu brazii carunti, / Peste munti mai mari / Si cu brazi mai rari, / Unde apa pica, / Pietrele despica, / Unde apa cura / Nimeni n-o tulbura, / Unde iarba creste / 'N patru se-mpleteste / Nime n-o-ncîlceste / Dar cine si-o paste ? / Cea ciuta vînata / Mama cerbilor" (M Bratulescu, 1964, p 115-116 ) Alteori, pe acest tarîm fa- 165 bulos, eroul întîlneste "fata cea frumoasa / Cu cosita groasa / Trasa pe matasa", adica mireasa pe care o rîvnea si pentru a carei cucerire plecase la vînatoare în toate aceste situatii, cerbul faciliteaza un salt ontologic, o rupere de nivel; el este deci un operator într-un act de depasire a conditiei initiale Eroul, aruncat de coarnele cerbului "peste munti carunti", patrunde în alta lume si aduce de acolo un obiect sau un personaj dotat cu atribute si puteri fabuloase In descîntece, acelasi gest permite intrarea pe tarîmul stapînit de puterile malefice si gasirea cauzei bolii: "Ca eu în coarnele cerbilor am încalicat / Si în munte la ciute m-am lasat, / Toate bolile mînca / Bea si juca " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 206 ) Inversînd aceste imagini, alte descîntece utilizeaza "luatul în coarne" ca un act demonic, declansator al bolii si al suferintei: "Apuca (cutare) pe carare, / Cerbul tretine se-ntîmpina în cale, / în coarne-1 lua, / In sus îl arunca / Si oasele i le zdrobi / Le framîntara" (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 103 ) în aceste cazuri, motivul "luatului în coarne" este "recitit" din perspectiva codului specific descîntecului; acesta elimina conotatiile mitologice (cerbul sacru, trecerea de pe un tarîm pe altul, saltul ontologic) si pastreaza numai nivelul referential, gestul concret, dureros, al luarii în coarne si al prabusirii la pamînt în felul acesta, zborul consacrator este înlocuit cu o cadere malefica, generatoare de boala si suferinta, iar cerbul sti-Mal apare ca un animal rauvoitor, aproape demonic în numeroase colinde, obiectul vînatorii eroice nu este cerbul, ci ciuta M Bratulescu distinge doua tipuri ale acestei teme epice : "ciuta proroaca" si "ciuta fara splina" (M Bratulescu, 1981, p 210 si 211 ) în ambele cazuri, colinda nareaza o urmarire apriga, desfasurata pe mari întinderi; spre deosebire de colinda cerbului, în care actul vînarii este static (eroul pîndeste si sageteaza), în aceste texte predomina elementul dinamic (voinicul cauta ciutele, le goneste, le ajunge din urma si le vîneaza, dupa îndelungi eforturi, în locuri îndepartate, cu aspect si rezonanta mitica) Vîna-toarea eroica declanseaza o iesire din real, un salt în mit: datorita ei, zonele obisnuite ale muntelui devin toposuri fabuloase Astfel, ciuta înteleapta prevesteste ca vânatoarea va fi atît de cumplita încît trei "poduri" din munte se vor numi de acum înainte "Pod de carne", "Pod de os" si "Pod 166 de sînge", datorita numeroaselor animale rapuse acolo de viteaz (vezi T Pamfile, 1914 a, p 60) In aceste colinde, ciutei conducatoare i se atribuie calitati oraculare O credinta straveche si general raspîndita afirma ca animalul care conduce o haita sau o turma nu este unul obisnuit, ci unul nazdravan, dotat cu atribute si puteri iesite din comun Aceasta imagine mitologica este întarita, în cazul cervide-lor, de o realitate de natura biologica: "cîrdul este condus de o ciuta care merge în frunte mereu cercetînd" (I Simio-nescu, 1983, p 42) ; "toata grija conducerii cîrdului cade în grija unei ciute de sase-sapte ani, cunoscatoare si trecuta prin multe " (L Manolache, G Dissescu, 1977, p 16, vezi si V Lotta, M Bodea, 1969, p 99) Am propus, în alta lucrare, interpretarea întregii colinde ca o transpunere în text si ca o metafora a unor stravechi rituri de initiere feminina, analoage cumva acelora cunoscute în cultul lui Dionysos ori Sabasius (vezi M Coman, 1980, p 66 101) Aceasta interpretare reprezinta însa numai o constructie ideatica, un sistem bazat exclusiv pe conjecturi strict teoretice De unde si caracterul ei strict ipotetic In general, eroul vrea sa vîneze o ciuta anume, o ciuta fermecata; pe ea o urmareste si pe ea o cauta, chiar si atunci cînd goneste întregul cîrd In primul grup de colinde consacrate acestei teme epice, animalul de exceptie (ciuta oraculara) se salveaza, scapa de ogarii, soimii si lancea viteazului ; în cel de-al doilea grup, ea este ajunsa din urma si omorîta, dupa o apriga goana, tocmai în lunca Oltului, atunci cînd voia sa treaca, poate, într-un alt tarîm, fabulos, acolo unde eroul nu ar mai fi putut patrunde Dar, spune colinda, voinicul este mai iute : "Si-n suliti mi-o luara / Si pe mal mi-o aruncara, / Frumusel gîtu-i taiara, / Dete sînge locului / Si mana pamîntului, / Dete par la traistari, / Pielea pe la tabacari, / Carnea pe la macelari, / Oasele la flue-rari, / Matele pe la strunari, / Unghele la paharari " (L Cires, 1981, p 68-69 ) în aceste versuri, verbul "a da", verb decisiv pentru întelegerea rostului vînarii ciutei, releva doua sensuri distincte : "a sacrifica" si "a darui" Sîngele ciutei este sacrificat ("dat") pentru pamînt si pentru roada cîmpu-rilor ; carnea, pielea, parul si oasele ei sînt daruite ("date") unor mestesugari, pentru a le folosi în munca lor, la producerea unor obiecte sau bunuri necesare gospodariei Acest 167 "dar" al voinicului este analog cu acela din colinda cerbului ; numai ca, versurile din aceasta colinda au o semnificatie strict denotativa, fara a încifra vreun subtext de factura, mitologica Sacrificiul ciutei nu serveste la întemeierea unei case si nu conoteaza sensuri cosmogonice ; el releva o finalitate exclusiv practica, oferind materia prima necesara activitatii obisnuite din diverse "ateliere" mestesugaresti Aceasta transparenta semantica ma îndeamna sa cred ca motivul "decuparii si împartirii" ciutei nu face corp comun cu povestea urmaririi si vînarii ei Banuiesc ca acest motiv a fost alipit ulterior, într-un moment în care colectivitatea nu mai sesiza cu exactitate sensul mitologic al colindei1 ciutei, nu mai poseda codul arhaic necesar descifrarii, aluziilor simbolice din text Povestea a fost resimtita ca una incompleta, nemotivata si, de aceea, performerii au adaugat, în mod mecanic, în virtutea similitudinii de situatii, elemente din finalul triumfal al colindei cerbului Cum ciuta nu avea prestigiul si aura cosmogonica a acestuia, infrastructura sacrificiului întemeietor nu a mai functionat; în consecinta, în loc sa convearga spre un sens unificator, imaginile poetice s-au dispersat, dezvoltîndu-se în directia unor valori strict referentiale In alte cazuri, pierderea dimensiunii mitologice, a întelesurilor de profunzime ale uciderii ciutei a dus la anihilarea totala a însasi vînatorii eroice Povestirea se dedubleaza, caci acum colinda nu mai istoriseste faptele voinicului, ci reproduce o "poveste" pe care acesta o inventeaza, atunci cînd este întrebat de boieri pe unde a umblat, pentru a justifica absenta sa îndelungata Desi, pentru o clipa, gazdele pot crede ca eroul a fost, cu adevarat, la vinatoare, ca el a fugarit, timp de trei zile, o ciuta nazdravana, colinda introduce imediat factorul negativ, "demitizant" : tînarul este dat în vileag de o fata care dezvaluie motivul real, erotic si nu vitejesc, al calatoriei sale (vezi M Bratulescu, 1964, p 110-111) Cu toate acestea, gonirea si vînarea ciutei are o reala si profunda semnificatie mitologica Ea este cuprinsa în chiar textul colindei, fiind direct exprimata de versul popular, într-adevar, uciderea' ciutei este prezentata în termenii sacrificiali : "Si-un sulita mi-o luai / Si pe mal mi-o aruncai, / Frumos capu i-1 taiai, / Dat-am mana cîmpului / Si 163 sînge pamîntului" (P Caraman, 1982, p 26 ) Întelegem astfel ca urmarirea si vînarea ciutei reprezinta un sacrificiu fertilizator : prin omorîrea animalului arhetip, a "mumei-ciute-lor", eroul hraneste pamântul cu sîngele vietuitoarei sacre si asigura bogatia si fecunditatea câmpurilor în ordinea mitului, vînatoarea capata ecouri cosmogonice, deoarece fara ea pamîntul ar fi sterp si holdele nu ar rodi Finalitatea întregii aventuri nu mai este acum una initiatica, nu mai vizeaza dobîndirea prestigiului individual si consacrarea eroica Viteazul îndeplineste actul ceremonial nu pentru sine, ci pentru întreaga colectivitate ; rostul vînatorii este unul de factura agrara, animalul victima fertilizînd întreaga fire si asigurînd belsugul recoltei Rolul de animal-arhetip, de fecundator al întregii naturi, este asumat, în egala masura, si de cerb "La iest vîrf de munte / Sînt fiare marunte, / Sîntu-mi mii si sute / Ciuta cea mai mare / Ea ca mi-si de-aveare / Cerbu-i stretior / Gura-i paltior / Ea din grai graia : / - Eblen, fiu cu mine / Colo jos mai jos / La livezi-mi verzi, / La tarini întregi, / Ca noi sa ne dam / Mana cîmpurilor, / Roada holdelor " (M Bratulescu, 1964, p 98 ) Animalele primordiale functioneaza aici nu numai ca întemeietoare de lume, ci si ca sustinatoare ale ritmurilor firii : aducînd "mana" si "roada", ele garanteaza reluarea unui nou ciclu al vietii, continuitatea si fertilitatea întregii naturi 21 în acelasi sens trebuie interpretate si acele texte în care cerbul este chemat "sa sara" peste lanuri si cîmpuri Traian Herseni a aratat ca în limbajul popular "a sari" înseamna, atunci cînd verbul se refera la animal, "a fecunda" ; pornind de la aceasta constatare, el sustine ca "invitatia la sarit este legata, fara ocolis, de speranta pentru "roada codrilor", "mana grînelor", etc Cerbul divin, divinitatea din bradet, fecundeaza, "more ani-malico"-, vîntul si pamîntul, muntele si tarina si asigura roade bune tuturora si sanatate pentru oameni " (T Herseni, 1977, p 222 ) Deci cerbul stimuleaza energiile naturii printr-un gest magic, gest ce are la baza contactul direct între animalul sacru si pamîntul sterp sau uscat; sacrificiul întemeietor este astfel înlocuit printr-un model analogic al fecundarii Cercetatorii mitologiei universale considera ca ipostazierea cerbului în divinitate a vietii, puternica si fertiliza- 169 toare, se datoreaza fascinatiei exercitate de coarnele lui bogate, de ritmul anual al caderii si cresterii lor : "Prin coroana sa înalta, care se reînnoieste periodic, cerbul este adeseori comparat cu arborele vietii El simbolizeaza fecunditatea, ritmurile cresterii si renasterii El reprezinta o imagine arhaica a ciclurilor vietii " (J Chevalier, I, p 310 ; vezi si M Eliade, 1970, p 152 ; J E Cirlot, 1962, p 294 ; Ad de Vries, 1976, p 439 ) Coarnele sale bogate inspira, în folclorul românesc, aceasta "lauda" a cerbului care pretinde : "Ca el îsi întrece / Cu coarnele lui / Fala bradului" (G Dem Teodorescu, 1982, p 75 ) Si tot ele, si atributele fecundatoare ale acestei figuri mitologice, sustin, în plan simbolic, riturile si jocurile de Anul Nou consacrate mastii de cerb A-ceasta masca, impresionanta prin expresivitatea ei, este numita cînd cerb, cînd borita, cînd turca ; interferenta dintre ceremonii si analogiile dintre istoriile ori aluziile mitologice care însoteau (si defineau) fiecare figura, a dus la un anume sincretism al mastilor si, ulterior, la contopirea si resemni-ficarea legendelor cu caracter explicativ Deoarece de turca si borita ma voi ocupa în volumul consacrat reprezentarilor fabuloase ale mitologiei românesti, voi analiza aici numai acele situatii în care masca, jocul sau textul se refera în mod explicit la fiinta acestui animal Jocul cerbului, un joc spectaculos, complicat si expresiv, este integrat într-un complex ceremonial mai amplu, care include si o "drama" cu ecouri mitice ; ea cuprinde iesirea în cîmp, împuscarea si jelirea cerbului (vezi Ov Bîrlea, 1981, p 275; R Vulca-nescu, 1970, p 119) Acest scenariu ritualic presupune, în general, o infrastructura mitologica axata pe tema reînnoirii ciclice a întregii naturi In acest sens, Dimitrie C Ollanescu considera ca masca de cerb reprezinta "întruparea pamîn-teasca a soarelui, personificat ca zeu, în mersul lui prtn zodiac " (D Ollanescu, 1981, p 37-38 ) Iar Traian Herseni, particularizînd, vede în masca de cerb, un simbol al "junelui prin excelenta, principiul însusi al tineretii masculine", care asigura, prin coborîrea lui în sat, fecunditatea, vigoarea si sanatatea tuturor (T Herseni, 1977, p 19(0 ) Nu lipsit de interes este faptul ca într-un cîntec de jelire a cerbului care s-a îmbolnavit, cauza suferintei sale este de natura erotica (vezi V Adascalitei, 1968, p 430-435 si 1971, p 48-52) Renasterea animalului-masca, a figurii sacrale ce întrupeaza 170 energiile firii, reprezinta o explozie de vitalitate, un surplus (necesar) de putere care duce la sporirea fertilitatii naturii, a cîmpurilor si holdelor în unele colinde, datina se rasfrînge în text si masca este transfigurata epic : în curtea gazdei, ceata de juni afla "Cerbu tretior, / Gura-i patrior, / Coarne ciungarele, / Pe grumazii lui / Baierel de bani, / Pe spatele lui / Covor rosior, / Pe salele lui / Brîu lat, fermecat " (M Bratulescu, 1964, p 121 ) Acest cerb, (care ne aminteste de taurul "ferecat") aduce cu sine obiectele sacre, pe care ceata le daruie familiei gospodarului : covor, brîu, bani si, alteori, arme, masa, cununa (T Herseni, 1977, p 189 ) Ca si masca, cerbul fantastic poseda un surplus de putere stihiala, putere care se concretizeaza fie printr-un act magic (saritul în text, jocul - în ceremonial), fie printr-un dar magic (intrarea lui în curte ¦- în rit, aducerea unor obiecte sacre ¦-¦' în text) Fiecare din darurile, pe care cerbul le poarta pe spinarea sa, individualizeaza o categorie a familiei, simbolizeaza o dimensiune a miticului si anticipeaza împlinirea unui destin individual : masa - i e gazda mare - bogatie - viata, îmbelsugata ; armele - i e feciorii - putere eroica - consacrare sociala ; cununa -¦ i e fetele - fecunditatea •-¦ împlinirea maritala Cerbul fecund, cerbul aducator de putere si donator al obiectelor magice, da sensul mitologic specific temelor epice în care animalul-stihie apare înconjurat de apele învîltorate, purtînd în leaganul dintre coarne o frumoasa mireasa în acest caz, animalul fabulos este integrat într-un orizont spatial de exceptie, cu evidente conotatii cosmogonice : "Ceti-nica, cetioara draga, Oltul mic, mare-a venit / Si de mare / Margini n-are / [ ] Printre brazi, printre molifzi / 'Noata cerbul cel tretin / Si de-noata / Coarne-si poarta / Dar în coarne ce mi-s poarta ? / Leagan verde de matase / Da-na-untru cine-mi sade? / Sade N cea frumoasa / [ ] Ea-mi sade si-mi ghindiseste / Si din gura-asa-mi graieste : / - Cerbule, cerbule draga, / Mai încet cu saritura / Sa nu-mi smintesti cusatura / Cerbule, cerbule draga, / Ca eu am trei frati mai mari / Si pe tine te-or taia / Cerbule, coarnele tale / Frumosi stîlpi la curti vor fi, / Cerbule, sîngele tau / Multe case-or zugravi, / Cerbule, cu carnea ta / Multi boieri s-or ospata " (T Pamfile, 1914 a, p 85-86 ) Mesajul colindei 171 este, evident, unul marital : fata, viitoarea sotie, aflata în leaganul din coarnele cerbului, este condusa de acesta, prin apele revarsate, catre mirele ei Incertitudinea conditiei ei "liminale" este conotata mitologic, în colinda, prin imaginea potopului (haosul ce precede facerea lumii, adica, în acest context, întemeierea familiei) si prin sacrificiul cerbului (animalul primordial prin jertfa caruia ia fiinta cosmosul, "mu-tans mutandis", casa, familia si destinul tinerilor casatoriti) Imaginea miresei purtate peste ape de cerbul fabulos apare numai în colindele de fata : ea sugereaza metaforic si anticipeaza apropiata nunta a celei colindate Nu este exclus ca, în vechime, textul sa fi fost dublat, jucat, în ceremonial ; îndraznesc sa cred ca masca de cerb, ceata de juni, puteau sa aduca o viitoare mireasa, sa o treaca de la o casa la alta (în rit) si de la o lume la alta (în mit ¦- vezi M Coman, 1980, p 126-129) Luat în sine, cerbul cu leagan în coarne este un simbol al vietii vesnice, al renasterii firii, al fecunditatii si belsugului Cel mai adesea însa el apare în miscare, calatorind, peste ape, de la un tarîm la altul Chipul sau mitologic se completeaza astfel cu o noua dimensiune : aceea de ani-mal-ghid si, eventual, psihopomp Renascînd mereu, expri-mînd ciclurile vesnice ale naturii, cerbul trebuie sa "treaca"" de la un nivel la altul al existentei, de la împlinire la pieire, din lumea "cea neagra" în lumea "cea dalba" Mutînd accentul semantic în celalalt pol al complexului sau mitico-sim-bolic, gîndirea populara ipostaziaza cerbul în animal funerar, care poarta si conduce ¦- în leaganul sau - sufletele celor "pribegi" Citind un text din zona Olteniei, Ovidiu Bîrlea considera ca "în chip singular, prin Gorj, apare (în bocete - n n ) cerbul calauzitor, probabil prin contaminarea cu cerbul din colinde, care poarta în coarne leaganul cu fata ce chindiseste : "Scoala, Nicolae, scoala / Scoala de iesi afara, / Uita-te Ia vale / De vezi cine vine ? / Ca vine un cerb mare / In coarne ce-avea ? / Leagan de matase / Sa te scoata afara din casa / -¦ Usor, cerbule, usor / Ca pe mîini am maracini / Si prin picioare numai spini / Si prin sale am vîrjiele " (Ov Bîrlea, 1981, p 457 ) In transformarea cerbului în animal psihopomp un rol deosebit revine imaginilor "trecerii marii", (cu vadite semnificatii funerare - vezi P Caraman, 1983, p 134) si "leaganului" (utilizat, dese- 172 •ori, în bocete, ca mijloc de acces dintr-o lume în alta - vezi S F Marian, 1982, p 230) Cu exceptia acestor contexte, singulare totusi, cerbul, luat singur, nu contureaza, în folclorul românesc, profilul unui animal psihopomp (Spre •deosebire de celelalte mitologii indo-europene, unde valorile sale funerare sînt frecvent actualizate - vezi J Che-valier, 1974, I, p 312, M Eliade, 1970, p 147; B Rowland, 1972, p 98-100 ele) El poate însa facilita trecerea, de la un tarîm la altul, si îndeosebi catre locurile unde energiile naturii sînt "in statu nascendi" si unde se afla zînele sau miresele fermecate : "Mai pe urma-mi vine / Si-un cerbut murgut / Si tu sa te-arunci / D-în coarnele lui / Leagan de matase / Si tu sa te-arunci, / Ca el mi te-a duce / Sus, la vîrfuri nalte, / La livezi mai verzi, / La izvoare reci, / Vin fete de greci " (M Bratulescu, 1964, p 117 118 ) Se pare deci ca ori de cîte ori apare cerbul cu leagan în coarne, calator peste marile praguri, finalitatea traseului sau este una direct maritala si, implicit, fertilizatoare : animalul fabulos duce sau conduce pe unul din participantii la casatorie catre alesul sau Fiind un animal stihial, fiind atît de intim legat de spatiile si momentele primordiale ale lumii, cerbul apare rar în basmul despre animale Aici, el este întrecut la fuga de arici si este înghitit, pe jumatate, de sarpele urias Amîndoua imaginile reduc cerbul la un singur atribut, simplu, denpta-tiv (animal laudaros, animal victima) In acelasi spirit simplificator, o legenda subliniaza antiteza dintre chipul falnic al cerbului si firea sa tematoare : ales împarat al animalelor, el se sperie de lup si o ia la fuga, pierzînd astfel titlurile si privilegiile împaratesti (Vezi T Brill, 1981, p 480-481 ) Cerbul si ciuta, asa cum apar în folclorul românesc, releva numeroase conotatii simbolice arhaice, pe firul carora •coborîm spre mituri de factura cosmogonica, spre imagini ¦ale fiintelor primordiale, ale vietuitoarelor stapîne peste •energiile si tainele firii, ale animalelor fecunde, donatoare de viata si putere, calatoare si ghid între diversele paliere ale lumii, protectoare ale tinerilor initiati (vezi si D Pie-traru, 1982, p 54-56) FNIU le întîlnim însa, în cultura populara, în nici un context explicit cosmogonic, în nici unul legat direct de magia fertilizatoare ori de initierea concreta a junilor Totul se manifesta si iradiaza, atunci cînd este 173 vorba despre cerb si ciuta, numai la nivelul sensurilor implicite, numai la nivelul simbolurilor de profunzime In sistemul folcloric românesc, ele ofera exemplul tipic al unor semne culturale intensive, în care infrastructura mitica, concentrata la extrem, orienteaza sensul si valoarea lor, selecteaza contextele adecvate, determina functii epice si poetice aparte Aceasta structura deosebita, comparabila cu imaginea unui aisberg, explica prestigiul cerbului si al ciutei, constanta cu care ele apar în situatii ceremoniale si în teme ori motive literare tipice, fascinatia lor simbolica, atasamentul afectiv al membrilor comunitatii traditionale fata de fiinta si prezenta lor URSUL în cultura noastra populara, ursul ocupa o pozitie complexa, adeseori ambivalenta, pozitie care oscileaza între consacrare si derizoriu Cel mai mare si mai puternic dintre animalele faunei noastre este respectat, temut si venerat; în acelasi timp însa el este animalul hilar, batjocorit, animalul pacalit de toate celelalte vietuitoare, animalul "înfierat", purtat prin tîrguri si pus sa joace în curti spre hazul si bucuria tuturor satenilor Aceasta polaritate deriva din modul diferentiat în care este folosit semnul cultural "urs" în diverse discursuri simbolice, care au, fiecare, rosturi so-cio-culturale si intentionalitati semnificative distince Din punct de vedere antropologic se poate spune ca prestigiul ursului deriva nu numai din marimea si puterea lui, ci si din strania si nelinistitoarea sa asemanare cu omul Vînatorii stiu ca trupul unui urs jupuit dezvaluie forme tulburator de apropiate de acelea ale omului ; ursul foloseste locomotia bipeda, releva gesturi, miscari si fapte ce par a deriva dintr-o "întelepciune" mai degraba umana decît animala De aceea, ursul apare ca un fel de alterego, salbaticit, al omului : "Ursu-i ca si-un om : el îsi face casuta ca omu si-si aduce de toate ; numai cît atît ca n-are foc El e din om, din morari, a gresit nu stiu ce si Dumnezeu 1-a trimis în padure sa fie urs " (E Niculita-Voronca, 1903, p 951 ) 174 Diferenta dintre om si urs tine, conform acestei atestari, doar de numarul achizitiilor culturale : ursul are casa, tine chiar o gospodarie ("îsi aduce de toate"), dar nu a reusit înca sa "domesticeasca" focul Alt text popular afirma ca "ursul e om, ca demult si oamenii erau ca ursii, aveau asa par pe ei si pe urma Dumnezeu i-a facut cum sînt astazi si le-a lasat semn pe subsiori, ca au fost odata si ei asa Oamenii nostri sînt din ursi facuti Zice ca o femeie a si trait cu un urs" (idem, p 952) Intre om si urs functioneaza relatii de echivalenta : omul s-a nascut din urs si, la rîndul sau, ursul provine dintr-o metamorfoza a omului într-un anume sens, s-ar putea spune ca animalul acesta este gîndit, în cultura populara, ca un fel de etapa pre-umana, ca o ipostaza salbatica a omului de azi Fiind un alterego, ursul nu numai ca "seamana cu omul" (cum sustin numeroase atestari folclorice - vezi I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 282), dar si "fura femei, traieste cu ele" (ibidem) Acest episod apare frecvent, în povestirile "traite", în credinte sau în basme : unii eroi din epica populara sînt fii ai ursului, sînt jumate om, jumate urs (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 424 si T Papahagi, 1979, p 491) Ca si dracul, zmeul ori Toaderii, ursul rapeste femeile oamenilor, le rupe orizontul culturii si le stramuta în acela al naturii Dar, daca pentru celelalte fiinte amintite, rapirea fetelor este un gest conotat negativ, care le îndeparteaza de orizontul culturii, pentru urs, ea are un ecou ambiguu : exista sentimentul ca fapta sa exprima o apropiere de spatiul culturii, o anumita dorinta (fireasca) de reintegrare în lumea vecina si înrudita Numeroase legende si povestiri relateaza transformarea din illo tempOie a omului în urs în general, ele vorbesc despre un morar care a vrut sa-1 sperie pe Dumnezeu si care, punîndu-si pe umeri un cojoc întors, s-a ascuns sub un pod sau pe marginea drumului Pentru gîndul sau a fost blestemat sa se transforme într-un animal mare si puternic si sa ramîna asa pîna la sfîrsitul lumii (vezi I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 282; T Brill, 1981, p 455, Ov Bîrlea, 1976, p 422) Spre deosebire de celelalte metamorfoze, care întemeiaza diverse regnuri vegetale si animale, prefacerea omului în urs nu este, se pare, una completa : ca într-o reactie chimica imperfecta substanta nou creata pastreaza înca urmele si caracteristicile materiei originare "Era un morar 175 Care mînca tare mult, de 1-a suparat pe Dumnezeu, zice : "Ce v#ei tu ca asa manînci ?>* "Vreau sa fiu tare !"- Da, Dumnezeu a spus asa : "Daca vrei sa fii tare, sa te cheme urs si sa manînci carne de orice" Si 1-a prefacut în urs Si el îi jumate om si jumate urs " (E Niculita-Voronca, 1903, p 954 ) în aceasta legenda, metamorfoza nu mai este explicata printr-un cod sacral, ci printr-unul alimentar : morarul nu este transformat în animal ca pedeapsa pentru un act de impietate, ci pentru unul de lacomie El manînca prea mult -• raportat la conditia sa umana - si vrea sa fie prea puternic, fata de limitele acestei conditii De aceea, el cade în regnul animalic, unde poate mînca orice si unde puterea astfel dobîndita se afla în concordanta cu noul sau chip Toposul epic prin care textul popular exprima relatia dintre om si urs este acela al "pretentiilor nemasurate" : ca si mosul si baba prea lacomi, ca si albina, oaia ori iepurele, morarul doreste sa aiba calitati si puteri care depasesc posibilitatile oferite de conditia si locul sau în lume ; în cazul de fata, dorinta sa este, totusi, satisfacuta, dar metamorfoza în animal reprezinta pretul platit pentru punerea în echilibru a atributelor rîvnite cu noul statut ontologic : omul nu poate avea asemenea puteri ; fiind superlative ele nu pot reveni decît celui mai mare si mai temut dintre vietuitoarele din fauna noastra; în consecinta, pentru a întrupa a-ceasta determinare ideala, pentru a umple aceasta pozitie (înca vida) se iveste pe lume ursul, la noi, regele animalelor, în acest text, se observa, functia creeaza reprezentarea : acumularea de puteri - prin exces alimentar - duce, datorita unei metamorfoze, la aparitia animalului celui mai puternic De altfel, codul alimentar determina si infrastructura povestirilor din care aflam cum a dobîndit ursul aspectul sau- actual într-una din ele ursul, care n-a mîncat niciodata miere, refuza sa guste din acest aliment ; ca sa-1 convinga, sf Petru îl trage de urechi pîna ce i le rupe ; apoi, dupa ce gusta din miere, ursul nu mai vrea sa plece ; ca sa-1 smulga de acolo si sa-1 opreasca sa manînce toata mierea, sfîn-tul îl trage de coada pîna ce, si aceasta, se rupe (Vezi T Brill, 1981, p 458-459 ) Este vorba deci de un dublu exces : întîi în refuzarea unui aliment de exceptie si apoi în consumarea lui în ambele cazuri, mijloacele folosite pen- 176 tru persuasiune si disuasiune sînt violente : drept urmare, ursul îsi pierde urechile si coada Cealalta (binecunoscuta) povestire, care nareaza felul în care ursul a fost pacalit de vulpe si a ramas fara coada, se bazeaza, si ea, tot pe un element de natura alimentara : "poftind" la hrana vulpii si vrînd sa manînce peste, ursul îsi foloseste coada drept undita si ramîne prins, atunci cînd apa îngheata, în capcana pe care el însusi o facuse în ambele cazuri, modificarile din aspectul exterior al ursului sînt explicate printr-un exces alimentar : ursul manînca prea mult, vrea prea multa miere sau prea mult peste si de aceea intra într-o seama de încurcaturi si sufera diverse mutilari Tot în sfera codului alimentar se misca si epicul unei foarte interesante povestiri, consemnate de Elena Niculita-Voronca, în care ursul apare ca un donator al griului Aflam astfel ca diavolul cere ca grîul sa fie al lui ; nimeni nu poate si nu are curajul sa i se opuna, cu exceptia ursului Acesta face ramasag cu dracul ca îl va întrece la secerat, cu conditia ca dracul sa secere cu mîinile, iar el cu picioarele dinapoi Ursul cîstiga întrecerea si în felul acesta grîul ramîne "sfînt", iar oamenii pot beneficia de roadele lui (vezi E Niculita-Voronca, 1903, p 179) Legenda de fata se afla în antiteza cu alta, de factura umoristica, în care ursul reprezinta modelul invers si negativ al agricultorului : înto-varasindu-se cu omul, el munceste din greu doi ani, dar primeste toamna (în urma învoielii facute primavara), radacinile griului si frunzele sfeclei Alegerea sa este una primitiva, salbatica si izvoraste din necunoasterea tainelor agriculturii : el este pacalit si renunta la colaborarea cu omul în muncile cîmpului (renunta deci, într-o lectura antropologica, sa fie crescator de plante si prefera sa ramîna numai culegatorul roadelor - salbatice - ale acestora) în textul amintit, ursul îl întrece pe drac într-o munca prin excelenta agrara : seceratul El inverseaza însa ordinea fireasca a lucrurilor, deoarece munceste nu cu mîinile, ci cu picioarele (semn metaforic al apartenentei sale la ordinea animalicului si nu a umanului) Astfel, ursul-secerator si ursul-morar se învîrt în jurul griului copt, vazut în doua momente fundamentale ale prepararii sale : culesul si macinatul O ciudata afinitate leaga ursul de orizontul mitologic al griului ; nu posedam însa nici o atestare în care acest 177 animal sa fie considerat ca o întrupare a spiritului holdei, a puteffîlor griului, si nu beneficiem de nici un alt element mitologic intermediar ori explicativ prin care sa putem lamuri care este substratul mitic si simbolic al acestei asocieri Ea se înscrie - cred - în spatiul mai larg al codului alimentar (cod inspirat poate din faptul ca ursul nu e numai carnivor, ci omnivor), care determina si subîntinde o seama din naratiunile cele mai reprezentative consacrate ursului în folclorul românesc interesanta este si antinomia dintre urs si drac Despre urs "se vorbeste ca are puteri mai mari decît dracul" (C Radulescu-Codin, 1913, p 195 ) In Danila Prepeleac el îl întrece pe drac la trînta ; ursul este considerat "cîinele lui Dumnezeu", iar în unele basme Dumnezeu calareste pe un urs ; în altele, eroul este pazit împotriva puterilor malefice de puiul daruit de ursoaica recunoscatoare (vezi Ov Bîriea, 1976, p 422-424) Ca si lupul, ursul este un prigonitor al dracului; dar daca lupii ataca si manînca dracii "rataciti", ursul se multumeste numai sa îi îndeparteze : "Dintre animalele mari, ursul e considerat detinatorul unor însusiri apotropaice : poate alunga bolile, farmecele, chiar pe diavol, de la casa unde e jucat de ursari, precum si în tîrla oilor " (Ov Bîriea, 1981, p 129 ) De aceea, într-un descîntec el apare ca stihia care goneste boala si elibereaza pe cel napastuit de raul care s-a-ncuibat în trup : "Fugi najit, / Pricajit, / Ca te-ajunge un urs mare, / Cum te-ajunge, cum te stropseste, / Cu ghiarele te zgîrie / Cu gura te manînca, / Cu parul lui te-nsparie " (L Cires, L Berdan, 1982, p 45 ) Puterile apotropaice atribuite ursului explica, probabil, obiceiul prinderii, dresarii si aducerii sale la casele oamenilor Animalul de exceptie, animalul puternic poseda si transfera, prin trecerea sa pe la gospodariile satenilor, energiile purificatoare ale firii De aceea se crede ca ursul recunoaste si alunga raul : "Pe urs îl aduc oamenii în casa si daca nu intra e semn ca casa nu e curata" (E Niculita-Voronca, 1903, p 954 ) Sau "alunga relele (boala, durerile, dracul, faptul) din casa unde e dus sa joace, sau sa calce pe bolnavi ; apara de friguri, leac pentru "boala mare" ; untura lui da putere; aduce sanatate oilor (vitelor) cînd e pus sa joace în tîrla lor " (I Muslea, Ov Bîriea, 1970, p 282-¦ 178 283 ) Deci contactul magic cu ursul, - realizat prin atingere sau joc - permite schimbul de forte, purificarea si întarirea participantilor la ritual "Jocul cu ursul se vadeste o ramasita dintr-un vechi cult al ursului care mai dainuia înca în secolul trecut la unele populatii siberiene din Extremul Orient Urme ale lui sînt atestate si la noi prin sarbatoarea zilei ursului - de obicei la 1 august - tinuta cu mare strictete în satele subcarpatice pentru ca ursul sa nu le atace turmele si cirezile pasunate în Carpati, cît si prin cortegiul ursarilor care jucau cu ursul domesticit prin curtile oamenilor, cu credinta ca le aduce noroc si mai cu seama sanatate In acest scop, pacientul se culca la pamînt, iar ursarul aseza ursul peste el, procedeu în care magia prin contact este vizibila Împrejurarea ca a fost atestat numai în Moldova, deci în tinutul cel mai putin expus romanizarii, ar indica o provenienta traco-daca, cu evidente radacini pre-istorice " (Ov Bîrlea, 1981, p 273 ) Ursarii, ca si colindatorii, aduceau deci cu ei o putere (sau o întrupare a puterilor) stihiale pe care o introduceau în spatiul culturii si o faceau utila oamenilor si gospodariilor lor Acesta a fost sensul originar al jocului cu ursul, sens care, ulterior, s-a pierdut, întregul complex magic si ceremonial decazînd si transformîndu-se într-un spectacol (în care accentul cade pe jocul ursului, pe elementul de dresura, de maiestrie si de inedit) sau chiar într-o mascarada (ce pune în prim-plan caracterul hilar al miscarilor ursului) De aici, desigur, si nota de derizoriu care înconjoara uneori imaginea ursului, trasaturile comice si adeseori depreciatoare care vin sa se alipeasca celor traditionale, mai sobre si, în esenta, con-sacratoare Jocul cu masca de urs este o realitate ceremoniala mult mai complexa Dupa opinia lui Romulus Vulcanescu, "colindatul ursarilor nu e numai augural, ci si propitiatoriu în colindul cu ursul animalul moare si învie, într-o dramatizare simbolica a mitului renasterii naturii " (R Vulcanescu, 1985, p 503) Integrat în ansamblul datinilor de Anul Nou, contaminat cu masti, gesturi si semnificatii provenite din celelalte "înscenari dramatice", jocul ursului prezinta - ca toate jocurile cu masti - un aspect polimorf, elementele arhaice împletindu-se cu cele mai noi, sensurile stravechi ca resemnificarile moderne Totusi, reducînd întregul an- C-da 8 'p în-cifrare prin analogii si imagini surprinzatoare Ghicitorile sale sînt simple, echivalentele fiind directe, aproape ne-me-taforice : "Cine joaca suparat / Si de nari este legat" j "In munti, printre stînci / Sta un mos pe brînci" ; "Umbla mosul prin padure / Dupa zmeura si mure"; "în "cojoace si descult / Umbla mormaind prin munti" ; etc (I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) SARPELE în general, în folclorul românesc, sarpele este o prezenta malefica Nedoritj, alungat si; omorît de îndata ce este vazut, temut totusi, sarpele contureaza profilul unei figuri generice, nediferentiate pe familii si subordine zoologice Textele de literatura orala, credintele, practicile magice se refera la sarpe ca la o reprezentare emblematica, determinata de trasaturi tipice, arhetipale chiar Putinele diferentieri care nuanteaza aceasta unitate aproape monolitica tirf mai degraba de presiunea miticului decît de impactul cu realitatea biologica Indiferent de familia din care face parte, sarpele obisnuit este, în totalitate, valorizat negativ In functie însa de contextul socio-cultural în care este invocat, de rosturile sale mitologice ori magice, de atributele actan-tiale, sarpele ocupa diverse pozitii culturale si beneficiaza de conture ori accente semantice diferite Cel mai adesea, sarpele este o fiinta temuta: o data pentru relele si prejudiciile pe care le aduce omului; a doua oara pentru amenintarea, de natura mitologica, pe Care sarpele o reprezinta pentru umanitate si chiar, pentru binele si echilibrul lumii în general Textul invocat în capitolul dedicat sarpelui casei socotea ca sarpele este "necurat" der oarece el are posibilitatea sa se transforme în balauri într-adevar, numeroase atestari populare vorbesc despre acest salt ontologic, despre transmutarea sarpelui real într-o vietate fabuloasa In mitologia populara, actul acesta apare ca rezultatul unei "asceze" îndelungate, care permite sarpelui pamîntean sa devina o fiinta a vazduhului, stapînul norilor 183 si depozitarul unor puteri extraordinare : balaurii au dimensiuni, impresionante, zboara prin înalt, poarta "vremile cele grele", aduc furtunile si grindina, poseda margica fermecata, sînt omniscienti, etc Principala conditie a prefacerii în balaur este recluziunea, fuga de om, de orice vietuitoare, de lumina soarelui chiar (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 185 ) "P a sarpe, daca nu-1 vede nimeni, dar nici om, nici pasare, nimic sa nu-1 vada sapte ani, atunci se face balaur Si zboa-ra-n vînt " (M Ionita, 1982, p 160 ) Alteori, spun textele populare, alchimia transformarii în balaur este mai complicata : "la o anumita epoca, în timpul reproducerilor, se strîng gramezi mai multi serpi si se bat, încep a sufla si se face o movila de spuma deasupra careia se alege piatra scumpa sau diamantul Acest fel de a se aduna e cunoscut sub numele "fierb piatra scumpa" Unul din serpi (mai siret, mai mare, mai viteaz) o manînca, o înghite si devine balaur, face aripi si pleaca zburînd prin vazduh " (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 186 ) Deci transformarea sarpelui în balaur, depasirea conditiei naturale catre acea supra-naturala se realizeaza prin doua mijloace : "asceza" si "fierberea" margelei fermecate Prima, situatie explica încrîncenarea cu care sînt urmariti si omorîti serpii : fiecare din ei este un balaur virtual, un posibil distrugator - prin declansarea de furtuni neasteptate -: al holdelor si recoltelor Povestea mitologica justifica astfel o atitudine si o practica reala ; sarpele, sustine ea, trebuie omorît nu numai pentru ceea ce face, ci si pentru ceea ce ar putea face A doua situatie are rostul de a explica ivirea pe lume a unui obiect magic : margeaua fermecata Cel care poseda aceasta piatra, se crede, are puteri nemarginite : el întelege graiul pasarilor si al animalelor, poate conduce balaurii, poate stapîni duhurile infernale, poate vindeca orice boala, etc Imaginea margelusei racordeaza imaginea sarpelui, asa cum apare ea în folclorul românesc, la un topos extrem de raspîndit în mitologia universala : acela al sarpelui therio-morf bogat, puternic, stapîn si paznic al comorilor, donator de obiecte magice, atotstiutor si profetic (vezi M Eliade, 1964, p 147 si 249; A de Gubernatis, 1874, II, p 429-432; Ad de Vries, 1976, p 411 etc) Evident, în acest caz este vorba, de un sarpe chtonian Totusi, în folclorul românesc, 184 s sarpele releva putine legaturi directe cu universul reprezentarilor infernale Ca animal dotat cu atribute vadit funerare, el apare într-un singur context folcloric : în cînte-cele mortului, la pragul ce desparte lumea de aici de aceea de dincolo, sade, ca paznic si vames, sarpele Bradul refuza sa-si aplece crengile pentru a-1 trece pe cel calator peste "marea cea mare" deoarece, spune el: ,,'N mine-a-cuibatu / Galbena sarpoane / Ce piere de foame / Nici nu vei gîndi / Puii te-or simti / Si or suiera, / Tu te-i spaimînta, / în mare-i cadea / Si te-i îneca " (S Florea Marian, 1892, p 108) Aceeasi imagine revine si într-un bocet din Oas : "Sohan n-ai putea crede / La radacina ce sede / Sede un sarpe cu un mît / Scoate ruza din pamînt / Si-o duce-ntr-o gradina / Sa nu se mai poata prinde " (C Brailoiu, 1981, p 242 ) Sarpele functioneaza aici ca o întruchipare vadit malefica : el este dusmanul "dalbului de pribeag", este cel care se opune intrarii sale în tarîmul funerar j spre deosebire de vidra ori lup, el nu se leaga "frate" cu cel calator, nu devine ghid si sprijin al acestuia Al doilea text aduce o nuanta suplimentara : sarpele apare nu numai ca paznic al lumii funerare, ci si ca agent al mortii : asemenea pasarii (corboaicei) negre, el vine sa-1 ia pe cel harazit plecarii vesnice, sa îl "dezradacineze" si sa-1 mute din "lumea cu dor" în cea "fara dor" Dimensiunea theriomorfa ori chiar chtoniana pune sarpele în contact cu adîncurile subpamîntene, cu zonele în care zac energiile ascunse ale firii De aceea, numeroase credinte folclorice recomanda prinderea si "prepararea" lui magica, pentru dobîndirea acestor energii, pentru realizarea transferului lor de la sarpe la om Textele populare afirma ca acela care manînca un sarpe fermecat capata darul de a întelege graiul plantelor, al florilor, al animalelor si al pasarilor (Vezi Ov Bîrlea, 1976, p 388 ) Motivul acesta apare în numeroase genuri si contexte ale literaturii orale si beneficiaza de o larga raspîndire în spatiul indo-european Circulînd de la un gen la altul, de la o schema narativa la alta este mai putin legat de infrastructura mitologica ; de aceea el are un statut oarecum autonom si o mare independenta semantica Acest lucru explica aspectul asertoric al acestor credinte, faptul ca ele enunta numai o tema, fara a o dezvolta prin precizari de natura magica ori rituala, prin 186 actualizari, prin urmarirea implicatiilor în realitatea naturala ori supranaturala Prinderea sarpelui si "prepararea" lui magica permite contactul nu numai cu lumea neînteleasa, dar si cu aceea nevazuta Este stiut ca între cei mai aprigi dusmani ai omului si ai gospodariei sale se numara si strigoaicele Acestea fura laptele si mana vitelor, strica gospodaria, dau bolile si poarta "faptul" Ele sînt nevazute si de aceea omul nu are cum sa preîntîmpine actiunea lor malefica Totusi, "cine prinde un sarpe pîna la Sîngeorz, îi taie capul, îi pune un catel de ai în gura, îngroapa capul sarpelui, cînd rasare aiul îl pune-n palarie si-1 poarta Apoi, ala cînd scoate la cîmp ciurda, vede strigoaicele calare pe taur" (I Muslea, 1972, p - 183 ; vezi si E Niculita-Voronca, 1903, p 865 si T Pam-file, 1916, b, p 188 ) In aceasta practica magica, usturoiul ia locul margelusei : numai ca el nu mai apare printr-o geneza miraculoasa ("fierberea pietrei"), ci printr-o "cultivare" rituala Mineralul este acum înlocuit de biologic, iar producerea mitica de o crestere vegetala Usturoiul, în general antidot magic împotriva ielelor si a strigoaicelor, dobîndeste un surplus de putere prin "dospirea" în capul (fermecat) al sarpelui El permite astfel strapungerea nevazutului si, prin aceasta, stapînirea lui în sfîrsit, puterea mitica a sarpelui nu ofera numai cunoasterea magica, ci si harul metamorfozei : "Ca sa te prefaci în alt chip de cum esti, mai tînar ori mai batrîn - sa ai alta fata, sa te faci cum vrei -¦ sa fierbi sarpe si sa zici niste cuvinte si de la a treia bucatica cînd îi înghiti-o, începi sa te schimbi Atunci se strîng toti serpii si vreau sa te muste, dar nu pot caci esti de feliul lor " (E Niculita-Voronca, 1903, p 85P ) Deci, mîncînd sarpele fermecat, devii >arpe ("esti în felul lor") si intri astfel în posesia puterilor >i atributelor sale magice în toate aceste cazuri, sarpele unctioneaza, dupa opinia prof Mihai Pop (vezi Vatra, nr i/1985), ca operator într-un act de transcendere a conditiei >ersonale : prin el omul accede la stiinta sacra si arta pre-acerii în alta ipostaza umana ori în alta fiinta Consumarea sarpelui fiert reprezinta imaginea inversata t unei alte credinte stravechi : aceea a sarpelui care, ei ingur, intra pe gura omului Numeroase documente etno-ogice, arhaice si folclorice arata ca una din manifestarile ifi predilecte si agresive ale sarpelui consta tocmai în intruziunea în vintrele celor care dorm Acesti serpi ascunsi în stomac, care provoaca boli si dureri cumplite, pot fi alungati numai prin magia laptelui : se spune ca omul bolnav trebuie tinut cu capul în jos, deasupra unui vas cu lapte abia fiert; atras de aburii acestuia, sarpele iese din stomac si se repede la lapte (vezi Gh Ciausanu, 1914, p 331) Este interesant de semnalat faptul ca sarpele se asociaza mereu cu laptele : el fura laptele de la vaci, încolacindu-se pe picioarele lor si sugîndu-1 direct din uger ; se hraneste, alaturi de copiii casei, cu laptele din blidul lor ; sarpele fiert în lapte da omniscienta; muscatura de sarpe se vindeca, prin lapte ; etc Intrarea sarpelui pe gura este un topos frecvent întîlnit în mitologia straveche Cel mai adesea, victimele acestei intruziuni sînt femeile, deoarece o credinta, si ea cu caracter cvasi-universal, afirma ca sarpele este fecundator si ca femeia care înghite sarpe va naste în curînd un copil fermecat (conform unor credinte antice asa s-ar fi nascut Alexandru cel Mare, Augustus si Scipio cel Batrîn - vezi M Eliade, 1964, p 148 ;, G Durând, 1977, p 396) Perpetuat prin epica, de-a lungul veacurilor acest motiv apare si în basmul românesc, unde o fata de împarat este pacalita de surorile ei invidioase si facuta sa înghita, fara sa stie, un pui de sarpe Povestirea se opreste însa aici, deoarece sarpele malefic este scos afara prin leacul amintit si fata nu da nastere nici unui erou nazdravan (vezi L Sai-neanu, 1978, p 319 si 453 si C Radulescu-Codin, 1913, p 185-187) Pe de alta parte, sarpele care intra pe gura este înlocuit, într-o cunoscuta balada (Milea), prin sarpele care se strecoara la sînul eroului Consider aceasta imagine ca o metafora a înghitirii : si în aceasta ipostaza, prezenta sarpelui este tot o intruziune si are ca efect tot o actiune malefica Am analizat în alta parte radacinile si ecourile arhaice ale acestui cîntec epic (vezi M Coman, 1980, p 180- 198) Elementele sale releva incitante analogii cu gesturi si valori simbolice specifice riturilor sabazice, rituri, dupa cum se stie, binecunoscute în lumea traco-getilor Evident, textul folcloric nu reprezinta transcrierea fidela a unui ritual de initiere sabazica si nici nu poarta prin timp reflexul nestirbit al ceremoniilor de acum doua mii de ani ; el inte- 187 greaza, în tesatura sa epica, nuclee simbolice în care analiza contemporana întrevede scheme mitologice si reprezentari rituale specifice complexului sabazic Chiar daca s-au rupt din sistemul originar, acestea s-au perpetuat în timp, avînd însa alte functii culturale si relevînd accente semantice inversate O alta balada, Coibea, reia într-un context descriptiv însa si nu epic, motivul sarpelui încuibat la sînul eroului Corbea, gasit în închisoare de mama sa, i se plînge ca "O patre de serpoaica / De-o neagra bavoarca / Ea, maica, s-a puiat / Sub poala caftanului / în gura buzunarului, / Dimineata cînd se-ntinde, / Inimioara ca-mi cuprinde, / Seara, maica, se zgîrceste, / Savai ca se-ncolaceste, / Inimioara ca-mi raceste " (C Brailoiu, E Comisel, T Galusca, 1978, p 307 ) Descrierea actiunii malefice a sarpelui este extrem de sugestiva ; ea ramîne însa în planul unei simple imagini poetice, al carei unic rol este acela de a evidentia suferinta eroului Imaginea eroului chinuit de sarpe atinge, în orizontul eposului popular, concentrarea simbolica si intensitatea afectiva maxima în balada Mistriceanul întîlnim aici sarpele enorm care se impune, de data aceasta, prin putere si dimensiuni în fata eroului Textul prezinta un sarpe urias "Cu solzii de aur / La soare sclipind / Ca focul lucind, / Din gura tivind / Si-n gura tiind / Voinic tinerel, / Nalt si subtirel, / Pîn' la jumatate, / Ca mai mult nu poate / De arme bogate, / La brîu întesate, / Voinicul tipa / Si se vaeta / în gura de sarpe / Cu sudori de moarte " (G Dem Teodorescu, 1982, p 508 ) între sarpe si erou nu s-a dat nici o lupta; a fost doar o urmarire disperata, cumplita : conform logicii povestirii, viteazul nu avea nici o sansa în înfruntarea cu animalul napraznic, deoarece el îi fusese harazit, cu mult înainte, ca victima Sarpele este beneficiarul unui blestem rostit de mama eroului, cînd acesta abia se nascuse : "Lapte cînd ti-a dat / Iar te-a blestemat: / Sugi, maicuta, sugi, / Sugi sa nu mai plîngi, / Suge-te-ar cîinii, / Cîinii si serpii, / Si balaurii, / Cîinii Nistrului / Si-ai pustiului, / Serpii Lesiei / Si-ai Sovedrei / Cînd te-a blestemat, / Eu m-am întîmplat / Sub talpa de pat / Si eu te-am luat, / Ca mie te-a dat", (idem, p 506) în planul desfasurarii epice conflictul sta sub semnul aleatoriului transformat în fatalitate 188 oarba : din "întîmplare" sarpele se afla tocmai în preajma casei24 si primeste, ca rezultat al blestemului, "darul" mamei chinuite; tot "din întîmplare" ea foloseste aceasta formula de blestem pentru a-si arata nemultumirea fata de pruncul fara somn; copilul creste, si odata cu el si sarpele se mareste enorm ; mai tîrziu, voinicul pleaca în lume si se întîlneste cu sarpele înfometat, care-1 astepta ca sa împlineasca cuvîntul aprig al mamei (vezi si analiza S Ispas, 1977, p 180-185) In planul de profunzime, acolo unde opereaza logica mitului si a simbolului, povestirea este sustinuta de un sistem tensionat de opozitii : mama-fiu, voinic-sarpe, bi-necuvîntare-blestem, supt-înghitit Cu ocazia unei dezbateri despre "semnul sarpe" gazduita de revista Vatia (nr 6 din 1985), Serban Anghelescu propunea o solutie exegetica deosebit de incitanta : "Variantele cele mai interesante se leaga de actul suptului, care este pervertit, ratat înainte de vreme In contactul dintre mama si copil se produce o situatie violenta, denaturata: Blestemul este : sa fii la rîndul tau înghitit Si interesant mi se pare faptul ca si pedeapsa de la sfîrsit e problematica - ca si chinul de la început: sarpele nu-1 poate înghiti pe erou Balada leaga astfel momentele fundamentale ale vietii: nasterea, perioada prenatala, moartea" 25 Din aceasta perspectiva, protagonistii cîn-tecului epic sînt legati între ei prin gestul, actul suptului si, îndeosebi, al suptului esuat: între prunc si mama, sarpe si voinic si chiar mama si sarpe (în plan, de data aceasta, metaforic) se instituie o relatie de respingere, bazata pe imposibilitatea înfaptuirii celei mai simple agregari alimentare : aceea a înghitirii, a hranirii în forma sa cea mai elementara - suptul Dezvoltînd aceasta interpretare, cercetatorul amintit considera ca sarpele este "personajul dramatic prin excelenta Toata propensiunea lui, toata cresterea lui enorma si asteptarea gradata, toata tensiunea îi apartin, în fapt, lui Sarpele este aici un personaj care nu-si poate realiza destinul : desi blestemul a fost proferat si 1-a afectat profund - 1-a facut sa creasca enorm si sa astepte, sa fie încordat spre asta - esueaza si el, caci nu-1 poate înghiti pe erou " Ca si în balada Milea, ori în Corbea si în Mistriceanul actiunea malefica a sarpelui este exprimata prin acelasi termen : el îl "suge" pe erou Dar, în primele doua cazuri actul sau este descris într-o gama minora (sarpele s-a stre- 189 cutat în sînul protagonistului si de acolo îl musca, îl învenineaza, îl suge de puteri), în timp ce în ultimul text, întîlnim o gama majora: sarpele enorm 1-a înghitit, "de jumatate", pe voinic si îl suge, îl omora încetul cu încetul în primele situatii, "a suge" are un înteles metaforic, iar în ultima, unul concret Actul ratat al pruncului, chinuitor si pentru el si pentru mama, se transfera, în urma blestemului, într-un act identic tot esuat, în care eroul nu mai este agresor, ci victima si în care sarpele, ca si copilul de odinioara, nu-si afla hrana deplina si nu ajunge la consumul alimentar complet Sistemul de opozitii si transformari ce subîntinde textul, releva astfel o uluitoare simetrie si coerenta launtrica ¦ Interesant este faptul ca imaginea sarpelui care înghite pe jumatate o victima apare si în colindele populare si de aici, printr-un transfer simplu, si în basme Locul eroului este luat acum de un animal: textele vorbesc despre sar- ¦ pele care încearca sa înghita un cerb si nu poate sa-1 ispraveasca din cauza coarnelor prea mari Aceasta imagine are, probabil, radacini extrem de vechi: din arta Indiei antice ni s-au pastrat o seama de bazoreliefuri reprezentînd serpi înghitind cerbi, (vezi J Baltrusaitis, 1975, p 148), iar unele figuri, ale sculpturii celtice pot fi interpretate tot ca un asemenea grup zoomorf Pe de alta parte, caracterul nemotivat si adeseori criptic al acestui complex constituie un alt argument în favoarea vechimii sale Socanta este aici chiar nemiscarea acestui grup, încremenirea lui (de aceea balada si basmul introduc un element exterior - voinicul ratacitor -• pentru a debloca actiunea si a împinge povestirea mai departe) Mi-e greu sa precizez sensul mitologic exact al acestei reprezentari Nu cred, cum afirma entuziast Silvia Chitimia, ca ar fi vorba de "un interesant personaj mitologic, jumate om, jumate sarpe, avînd calitati de "agatho dalmoîi", detinator al pietrei nestemate si venind din cer Acest personaj reprezinta simbolul stramosului (monstru arhaic) la care se face apel în cadrul ritualului de trecere (cel mai probabil cu scop de initiere si consacrare odata cu atingerea vîrstei nubile) descris de balada " (S Chitimia, 1979, p 194 ) Poate ca mai aproape de adevar sînt acei exegeti care interpreteaza acest grup ca o reprezentare simbolica a luptei dintre puterile mortii si cele ale vietii, dintre duhurile chtoniene si cele uraniere ori solare, dintre stihia întu- 190 nericului si cea a luminii întruchiparea arhetipala a acestei opozitii s-ar fi perpetuat prin timp, în hieratismul sau, primind însa, în epoci si medii diferite, semnificatii variate, eteroclite chiar In planul functiilor epice (cu vadit substrat mitologic), sarpele figureaza, în folclorul românesc, nu numai ca subiect al vînatorii, ca agresor victorios, ci si ca obiect al ei, ca victima a unei înfruntari eroice In unele colinde de fecior, voinicul trebuie sa înfrunte, pentru a salva-lumea de rautatile lui, un sarpe urias (vezi M Bratulescu, 1981, p 204) Firul colindei curge pe o matca binecunoscuta : eroul se pregateste de lupta, cauta si gaseste sarpele ,,stîrnotat si mimat", îl învinge în lupta dreapta si-i aduce capul, ca trofeu consacrator, în sat "Capu-n sulita i-1 lua / Si-napoi se-n-vlîrtejea / Pe sub meri si pe sub peri, / Pe la mese de boieri " (C Mohanu, 1975, p 60) Aceasta ultima imagine poate fi sursa unei posibile analogii : eroul calare, purtînd în sulita capul sarpelui ucis, ne duce cu gîndul spre stravechile divinitati geto-dacice, care, asa cum sustinea Va-sile Pârvan, înfruntau demonii vazduhului si purtau în sulitele lor capul monstrilor ucisi De aici ar fi derivat stindardul dacic, acel "draco" (i e sarpe) ce confirma victoria asupra puterilor întunericului si furtunii (vezi V Pârvan, 1972, p 79 ; vezi si R Florescu, H Daicoviciu, L Rosu, 1980, p 138 ; T Herseni, 1979, p 16-19) Reliefînd atributele malefice ale sarpelui, legendele stabilesc o seama de greseli "originare" datorita carora el a fost blestemat si harazit sa fie o întrupare a raului în linia povestirii biblice sarpele este, desigur, unealta dracului, este cel care a ispitit omul si 1-a facut sa-si piarda puritatea (si, odata cu ea, locul din rai) Astfel, sarpele "este sau a fost drac, e faptura lui Satana, duh rau " (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 288 ) Pornind de la acest postulat malefic, texele populare construiesc diverse povestiri, care justifica înfatisarea si obiceiurile sarpelui si prin care mediteaza asupra unor aspecte revelatoare, a unor trasaturi biologice distinctive, ipostaziate în categorii ontologice Initial, sarpele ar fi fost om, ar fi avut picioare si chiar aripi ; în urma blestemului divinitatii, el a devenit cea mai neajutorata faptura, fara membre, fara aripi, fiind condamnat la o locomotie penibila, primitiva (vezi E Niculita-Voronca, 1903, 191 p 833) Într-adevar, pentru gîndirea populara, tîrîtul sarpelui reprezinta imaginea celui mai chinuitor mod de înaintare, o negare aproape a ideii de mers; atunci cînd, în blestem, una din pedepsele invocate este "tîrsîitul sarpelui", faptul acesta sugereaza regresul la o conditie inferioara, nici macar animalica, la o dimensiune amorfa, nediferentiata, la permanentul chin al înaintarii nu prin puterea si elanul picioarelor, ci prin framîntarea si închircirea întregului trup O alta legenda leaga chipul si atributele sarpelui de o ascensiune esuata "Sarpele zice ca a umblat în 24 de locuri sa-si faca cuib, de aceea sarpele dupa ce musca, la 24 de ceasuri moare si s-a suit în brad sa-si faca cuibul, dar s-a coborît din ceri sf Luna si 1-a alungat El a sarit la dînsa si ea 1-a blestemat " (E Niculita Voronca, 1903, p 834) Legendele preiau imaginea sarpelui încuibat în brad (ca în bocete), dar îi inverseaza termenii : sarpele nu-si mai poate face cuib în brad; el nu coboara la radacina lui, ci vrea sa urce spre vîrf; nu este reprezentant al stihiilor lumii, ci dusman al acestora De altfel, în folclorul românesc, gestul care defineste atitudinea sarpelui si îl condamna totodata este "muscatul" : oriunde ar fi, sarpele musca, învenineaza pe toti cei din preajma sa Comportamentul sau stîrneste atîta repulsie, încît: "Sf Soare zice ca tare se supara cînd vede ca sarpele a muscat pe vrun om si se întoarce cu fata, ca sa nu vada " (Ibidem) ^ Deci, Soarele si Luna, astrii luminii, atacati de sarpe sau scîrbiti de rautatea lui, îl blestea-ma si îl condamna sa-si duca viata în întuneric si în ascuns La rîndul sau, pamînul refuza sa adaposteasca sarpele malefic : "care sarpe a muscat, ramîne afara de pedeapsa ,• pa-mîntul nu-1 primeste pentru pacatul ce 1-a facut El atunci iese la drum sa-1 ucida oamenii, sa-i ia pacatul" (idem, p 807; vezi si A Gorovei, 1915, p 319) Dealtfel, toate credintele populare legate de aceasta vietuitoare afirma, ca gest necesar si imperativ-, datoria omului de a omorî, oriunde si oricînd, serpii "Pe sarpe, cînd îl vezi întîi, sa-1 omori, c-apoi îti ia puterea si ramîi tot anul fara putere " (E Niculita-Voronca, 1903, p 839) ; "Daca nu-1 omori cînd îl vezi întîia data, îti ia puterea ; nu e pacat sa-1 omori, dimpotriva, ti se iarta un pacat " (I Muslea, Ov Bîrlea, 1970, p 288) In folclorul românesc, numai doua vietuitoare stîrnesc o asemenea adversitate si suporta un 192 asemenea tratament : sarpele si paianjenul în general, cultura populara evita sa recomande uciderea animalelor, adop-tînd o atitudine de mijloc, între glorificarea vînatorii (eroice) si condamnarea lacomiei si a risipei pradatorilor (fie ei oameni sau carnasieri) Cu toate acestea, în cazul sarpelui si al paianjenului, ea postuleaza obligativitatea omorîrii lor si justifica acest gest afirmînd ca el nu este un pacat, ci un act purificator Aceasta sanctiune îsi are originea - probabil - atît în consideratii de ordin practic (teama fata de actiunea malefica, distrugatoare a acestor vietuitoare) cît si în motivatii de natura mitologica (ipostazierea lor în animale blestemate, întrupari ale raului si demonilor, dusmani învederati ai omului, etc) De altfel, imaginea sarpelui strivit (ca întruchipare arhetipala a înfrîngerii raului ori a demonilor întunericului) este extrem de veche : pe tabletele cavalerilor danubieni, unul din eroi zdrobeste dusmanul, iar altul calca în picioarele calului sarpele malefic (R Flo-rescu, H Daicoviciu, L Rosu, 1980, p 87 ) Muscatura sarpelui este cea mai temuta, pentru ca acolo, în coltii lui (veninosi), sta întreaga putere a acestui animal Putere de natura malefica, în masura sa pricinuiasca mari rele nu numai omului ci si fiintelor stihiale : "Gerul zice ca ar fi fost mai tare, dar 1-a muscat un sarpe de deget" (E Niculita-Voronca, 1903, p 847 ) Agent ascuns al mortii, sarpele învenineaza pe omul sau divinitatea care îi cad victime Felul sau de a ataca, pe neasteptate si hoteste totodata, faptul ca puterea sa sta nu în marime, ci în viclenie, nu în gura apriga, ci în veninul ascuns, au facut ca el sa apara ca un simbol al perfidiei, al înselaciunii, al loviturilor piezise, furisate Acestea sînt valorile cu care este actualizat în basmul despre animale, în care încearca sa-1 însele pe omul care 1-a încalzit la sîn sau pe tapul care 1-a trecut apa (vezi Ov Bîrlea, 1976, p 388) Interesant este faptul ca toate energiile sarpelui sînt slrînse în "capul" sau : acesta este sursa puterii si a veninului, în el se gaseste piatra fermecata, din el se naste margelusa ; prin el, hranindu-se cu substanta sa magica, creste usturoiul care ofera posibilitatea stapînirii duhurilor malefice ; capul taiat al sarpelui urias este adus ca trofeu de voinicul victorios ; în sfîrsit, capul este cauza suferintelor sarpelui : dintr-o povestire aflam ca sarpele avea dureri 193 cumplite de cap si nu gasea nici un leac pentru ele : cîinele îl sfatuie sa iasa la drumul mare, pentru ca acolo îsi va afla alinare; într-adevar, acolo sarpele este calcat de o caruta, si scapa de toate suferintele Capul sarpelui, spun credintele populare, e viu, chiar daca îi ucizi corpul : de aceea, sarpele trebuie zdrobit în cap, caci aici se afla ascunse toate puterile sale (E Niculita-Voronca, 1903, p 834 ) Teama de sarpele malefic, de muscatura lui, marcheaza si structura sarbatorilor populare "tinute" de sarpe Calendarul sau cunoaste doua momente principale : dezmortirea sa, care e marcata la Macinici (9 martie), Alexii (17 martie) ori Blagovestenie (25 martie) cînd, se crede, întreaga fire se trezeste din somnul hivernal si reîncepe ciclul vietii Tot acum o seama de interdictii si prescriptii vizeaza obtinerea imunitatii în fata sarpelui : nu se rosteste numele sau, se înconjoara casa si grajdurile cu cenusa (ca sa se împiedice intrarea sarpelui), se fac focuri dinaintea casei si se afuma împrejur (Vezi A Gorovei, 1915, p 316-318 ; S Flo-rea Marian, 1899, p 194-198 ; I Ghinoiu, p 91 ; Ad Fochi, 1976, p 9-10 si 211 ) Alteori, printr-un simulacru de sacrificiu, sarpele este conjurat sa ocoleasca omul : "Si apoi te duci la un soc, cu mamaliga si o lasi acolo Dai de mîncare la serpi, ca sa nu-ti aiba grija toata vara" (A F C, 194, p 14 ) Al doilea moment al calendarului sarpelui este Pro-bejania (6 august) cînd "odata cu plecarea berzelor (fapt ce ar marca încheierea verii) serpii intra în pamînt si încep hibernarea" (alte credinte populare asaza acest moment în 14 septembrie - vezi I Ghinoiu, p 91) Contracararea actiunii malefice a sarpelui se realizeaza nu numai prin respectarea prescriptiilor fixate de calendarul si datina traditionala, ci si prin actul - direct - de anihilare a puterii sale, înfaptuit cu ajutorul descîntecului "de sarpe" Muscatura poate fi vindecata, conform acestor texte populare, prin invocarea unor stihii si obiecte magice mai puternice decît sarpele Acestea sînt : alunul ("nasul sarpelui"), apa curata, ori ploaia, fierul, "soare-apune" si calul (Vezi G Dem Teodorescu, 1982, p 460-463 ; Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 298-303 ; A Gorovei, 1985, p 390- 402 ; L Cires; L Berdan, 1982, p 138 ) Uneori, chiar sarpele este pus sa marturiseasca unde sta leacul dorit : "Apucai prin niste pruni marunti, / Intîlnii un sarpe necajit, / Mîhnit 194 si amarît / - De ce esti sarpe necajit, / Amarît si mîhnit ? / - Am muscat pe cutare ! I - Ce-i dai leacul / - Fierul si otelul / Varga de alun / Si apa neînceputa" (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 298 ) Alteori, descîntecul cheama, invoca puterea tutelara ca sa alunge raul provocat de sarpe : "Soare-apune, /Sarpe rapune, / Cum apusul soarelui / Ia puterea sarpelui 7 Asa descîntecul meu / Sa ia veninul rau " (G Dem Teodorescu, 1982, p 462 ) Cel mai frecvent însa, aceste texte creeaza un conflict (de obicei foc-ploaie) care serveste ca model pentru imprecarea si alungarea sarpelui : asa cum apa stinge vîlvataia focului si descîntecul va alina arsura muscaturii Prestigiul malefic al sarpelui este atît de puternic încît si alte întrupari ale raului iau chipul sau Descîn-tecele descriu felul în care zmeoaica, moroiul, junghiul sau chiar cutitul se transforma în "sarpe veninat", sarpe care ataca omul, se încolaceste în jurul bolnavului, îl musca si îl învenineaza (vezi Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 155, 230, 304) Atacul sarpelui joaca aici rolul unei imagini arhetip a intruziunii raului, iar muscatura sa al unei embleme a agresiunii malefice Pentru ca este agent al raului, sarpele poate fi utilizat nu numai de catre întruchiparile bolilor, ci si de catre omul care doreste sa pedepseasca pe cineva : descîntecul, care dupa formula prof Mihai Pop, functioneaza a-deseori ca un blestem inversat, cere sarpelui sa mearga în lume si sa stîrneasca suferinta în inima si trupul "ursitului" care si-a parasit aleasa : "învali-te foc, / Dezvali-te noroc, / Foc, focutule, / Eu m-oi culca, / Tu nu te-i culca, / Eu oi dormi, / Tu n-oi dormi, / Ci te fa sarpe, laur, balaur / Cu coada de aur / [ ] Si te du în lume / Peste lume / La ursitul meu anume / Si nu-i da a fi / Si nu-i da o poclui / Pîna la mine-a veni, / Cu gura musca-1, / Cu coada împunge-1, / Cu limbile linge-1, / Cu cozile întoarce-1 " (I Bogdan, M O-los, N Timis, 1980, p 123) Sarpele pedepsitor nu este unul natural, ci unul fermecat : el se naste prin metamorfoza magica a stelei, focului ori brîului în animalul malefic (vezi Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, 114, 334; Antologie 1980, p 241 ¦ G Dem Teodorescu, 1982, p 433) Figura majora a mitologiei populare românesti, sarpele releva un sistem complex de atribute si functii mitice, cu o bogata dispersie simbolica, cu nenumarate ecouri în epica C-da 88 coala 14 195 •si lirica folclorica Din perspectiva unei clasificari generale, el este îndeosebi teluric, chtonian, fecund si, totodata, profund malefic Nu beneficiaza de atribute lunare, acvatice, cosmogonice (frecvent întîlnite în alte mitologii) Chipul sau este dens, variat pîna la a fi eteroclit, dinamic, imposibil de redus la un inventar precis, analitic de trasaturi specifice El apare mai degraba ca un nucleu mitico-simbolic nedefinit, generator de functii mitice (pe care diversele contexte socio-culturale si diversele genuri folclorice le preiau, con-turînd, în limbajul lor propriu o anumita imagine a sarpelui), si mai putin ca o figura definitiv si irevocabil închegata De aceea, cercetarea nu îl poate cuprinde si descrie decît ca o sinteaza a determinarilor contextuale, ca o împletire de functii posibile, latente, ca o matrice semantica în continua tensiune, generatoare de nenumarate ipostaze si sensuri folclorice VIDRA Una din cele mai surprinzatoare trasaturi ale mitologiei populare românesti este aceea ca vietuitoarele de apa ocupa un loc si o pondere extrem de reduse Lucrul acesta este cu atît mai neasteptat cu cît fauna României cunoaste numeroase specii adaptate la viata în ape (sau în preajma lor) si un numar deosebit de mare de specii de pesti în universul culturii orale, pestele reprezinta o categorie uniformat nediferentiata; faptele si puterile atribuite pestilor nu impresioneaza, iar implicatiile simbolice ale acestei vietuitoare sînt departe de varietatea si complexitatea cu care ne-a obisnuit studiul altor mitologii europene si extra-europene Singura vietuitoare a apelor, cu adevarat reprezentativa, în planul mitologiei animaliere, este un mamifer, si anume vidra Daca judecam lucrurile din punctul de vedere al cantitatii, nici vidra nu contureaza o prezenta majora, în masura sa se impuna prin varietatea sau prin frecventa motivelor epice ori lirice asociate ei Daca privim însa lucrurile din perspectiva calitatii, adica a pozitiei acestei vietuitoare în J96 sistemul si ierarhia mitologiei populare, a densitatii semantice si a puterii de iradiere simbolica specifice figurii sale, atunci imaginea noastra se schimba, iar vidra dobîndeste un rol aparte si o valoare mitologica neasteptata Figura vidrei poate fi întîlnita, în contexte mitologice semnificative, numai în trei genuri ale literaturii orale : în cîntecele funerare, în colinde si în balade Întotdeauna, indiferent de universul epic în care este integrata, vidra apare în strînsa conexiune cu un topos fundamental al geografiei mitologice românesti: pragul de ape Atît de importanta este aceasta legatura încît, în balade si în colinde, acest loc, considerat "al vidrei", poarta numele animalului tutelar în folclorul românesc, teritoriul acvatic stapînit de Vidra, adica "Vidrosul" este descris ca o imagine la superlativ a învîltorarilor de ape, ca o groapa fara fund, plina de taine si puteri ascunse, salbatica si de nestapînit prin puterile omului; în acest fel, pentru lumea apelor, "Vidrosul" este echivalentul codrilor întunecosi si fara fund (sau comuni-cînd cu tarîmul de dincolo) din universul pamîntean : "Eu în Vidros m-am nascut - recunoaste chiar figura tutelara a acestui teritoriu - Si-n vidros am crescut, / Nici eu nu i-am dat de fund, / Ca Vidros este adine / Cît din cer pîna-n pamînt, / Atît e Vidros de-adînc" (T Pamfile, 1916 b, p 296 ) Vidra este imaginata deci ca o stapîna a apelor, si îndeosebi a apelor primordiale, a apelor mitice De altfel, numele ei, redus la radacina sa indo-europeana, provine dintr-un etimon care desemna chiar apa Obiceiurile si caracteristicile biologice ale acestei vietuitoare explica cu prisosinta faptul ca omul arhaic a vazut în ea o întruchipare a apelor, un demon acvatic ; tratatele de zoologie vorbesc la superlativ despre adaptarea ei la mediul ambiant : "trupul sau parca este conceput dupa legile hidrodinamicii" ; da "adevarate recitaluri de balet în apa" ; "se prelinge cu formele sale unduioase, parca fara a cunoaste rezistenta apei" (L Manolache, G Dissescu, 1977, p 100 si 101) ; sau "e animalul facut sa poata oricînd înota [ ] cum s-a azvîrlit în apa, nici pestii nu o întrec în înot" (I Simionescu, 1983, p 35) Cîntecele funerare aseaza vidra la pragul de trecere dintre lumea de aici si tarîmul de dincolo, ca paznic al acestei intrari, ca stapîn al cailor infernale, ca ghid si pro- 197 tector al celui aflat pe caiea fara întoarcere Spre deosebire de mitologiile mediteraneene, în care "marea trecere" are loc, cel mai adesea pe caile pamîntene si subpamîn-tene, în cultura populara româneasca pragurile catre lumea cealalta au un caracter prin excelenta acvatic Cîntecele si datinile funerare acorda o însemnatate aparte apelor : sufletul, spun ele, trebuie sa treaca peste "marea cea mare", sa se opreasca la "izvoare reci" (unde se va spala de "fiori de moarte" si de "dorul" de "lumea alba"), sa treaca ape si rîuri, pîna cînd va ajunge, în sfîrsit, la locul de odihna; pe acest drum îi este mereu sete si are nevoie de multa apa, fie ca sa-si astîmpere arsita dinlauntru, fie ca sa stinga vamile de foc ce-i stau în cale - de aici deriva, fireste, diverse rituri de udare si astîmparare a setei celui mort; de asemenea mesajele rituale catre cei disparuti se trimit pe firul apelor Ponderea elementului acvatic în geografia funerara si, în general, în momentele si în zonele "marilor treceri" explica ipostazierea animalului celui mai reprezentativ pentru acest element ca paznic si calauza a drumurilor peste ape, si în consecinta, ca animal psihopomp, stapîn si protector al destinelor funerare (vezi, pe larg, în M Co-man, 1-983, p 147-149) Aflat pe lungul sau drum "Sufletul despartit / De multe mîhnit /Pleaca si se duce, / Marea o ajunge, / Vine marea mare / Vine-n turburare, '/ Greu urlînd si hurducînd, / Toata lumea spaimîntînd, / Unda se aduce / Lumea s-o îmbuce /¦[ ] Iar la groapa marilor, / Unde-i bradul zînelor, / Trecatoarea apelor, / Sufletul statea / Si mi se ruga/ - Bra-de, brade, / Sa-mi fii frate, / întinde, întinde, / Eu sa le pot prinde / Vîrfurile tale, / Sa trec peste ele / Marea-n ceia parte-/ Ce lumea desparte " Bradul nu-1 poate ajuta deoarece trei animale pazesc vama de peste ape si sînt gata sa se repeada asupra "dalbului de pribeag" : acestea sînt soimul, sarpele si vidra Fiecare din ele stapîneste o stihie (vazduhul, pamîntul, apa) si fiecare din ele cere o vama De aceea, raspunde bradul : "Eu nu-ti pot întinde / Ca sa le poti prinde / Trupinele mele, / Sa treci peste ele, / Ca-n mine puiatu / Vidra latratoare, / Oameni pînditoare, / Nici nu oi gîndi, / Puii te-or simti, / Ei mi te-or latra / De te-ai spaimînta / Si-n mare-i cadea / Si te-ai îneca" (S F Marian, 1892, p 107 si 108 ) & Deci ca sa treaca "marea turbu- 198 rata", cel ratacitor are nevoie de sprijinul, sau cel putin de bunavointa vidrei; altfel el va fi "latrat" de aceasta, va fi împiedicat sa patrunda pe tarîmul de dincolo si va ramîne, în eternitate, un pribeag fara de odihna De aceea, recomanda cîntecele funerare, el nu trebuie sa se înspaimînte ci, din contra, trebuie sa prinda vidra "de sora" Într-adevar, într-unui din "cîntecele mortului" din Gorj, traseul si îndatoririle acestuia sînt astfel descrise : "Seara va-nsera, / Gazda n-ai avea / Si-ti va mai iesi / Vidra înainte / Ca sa te spaimînte / Sa nu te spaimînti / Ca vidra mai stie / Sama apelor / Si-a vadurilor, / Si ea mi te-a trece / Ca sa nu te-nece, / Si mi te-a purta / La izvoare reci / Sa te racoresti / Pe mîni pîn'la coate 7 De fiori de moarte" (C Brailoiu, 1981, p 113 ) Textul citat prezinta, cu o extrema claritate, structura mitologica a chipului vidrei : paznic al apelor si al zonelor de acces în lumea de dincolo, ea stie tainele stihiilor si caile cele mai bune si mai sigure de trecere prin vamile cele mari "Dalbul de pribeag" trebuie sa accepte înfratirea cu animalul sacru, pentru ca numai astfel poate depasi pragurile ce separa diversele nivele ale fiintei, pentru ca numai asa poate ajunge la locul desprinderii totale de viata si de amintirile ei, de conditia omeneasca, de spaima de moarte, de dor si de suferinta 2S Ca si Cereber, stînd la granita dintre cele doua lumi, vidra functioneaza adeseori ca un simbol al tarîmurilor de dincolo, si, prin extensiune, ca un simbol al mortii;,- cu aceasta încarcatura semantica ea apare în cîntecele bradului : "- Tinereîule, / Voinicelule, / Ce esti suparat / Ce te-ai mîniat ? / - Cum n-oi fi suparat / Ca vidra m-a muscat, / Ca de-un an de zile / Din alean pe mine / Tot mi s-au vorbit / Si s-au sfatuit / Ei ca sa ma taie / Din aste pîraie / Si sa ma tot duca / Si sa ma aduca / în mijloc de tara / Unde-i apa-amara, / în gradina lina / Cu apa sulcina, / Vuituri sa ma bata, / Soare sa ma arza, / Nimeni sa nu-ma creaza" (S F Marian, 1892, p 102-103 ) Taierea bradului este identificata, în planul simbolurilor funerare, cu moartea feciorului "nelumit", iar stramutarea lui din codru în "mijloc de tara" reprezinta analogonul ritual si poetic al stramutarii omului din "lumea cu dor" în cea "fara dor" Dupa cum spune cîntecul ceremonial, raul si supararea bradului' provin din faptul ca vidra "1-a muscat", gest care nu 199 poate fi interpretat altfel decît ca o prevestire a mortii, ca un însemn care marcheaza destinul sau funerar Pentru ca pazeste o poarta, pentru ca are acces la alte lumi, vidra este, în mod firesc, puternica si atotstiutoare De aceeea, în colinda, eroul si ceata de tineri cutezatori cauta vidra pentru a obtine puterea, darurile si stiinta ei "Cam înspre soare rasare / Vede pe vidra a mare / Din picioare scaparînd, / Din gura vapai lasînd, / N-apuca ca sa soseasca / Si-ncepea ca sa vorbeasca : / - Tu, (cutare), pescar mare, / Puiul meu de ce-1 caznesti / De ce-1 bati si-I suduiesti, / Au nu vezi cît e de mic, / De mic si nepriceput ? / Daca, mare, vrei sa afli / Spuneti-oi adevarat / Unde-i peste de vînat / Ca e marea la adînc / Cît din cer pîna-n pamînt / Si mult peste / 'N mare este / Cîte stele sînt pe cer, / Cît nisip este pe mal " (G Dem Teodorescu, 1982, p 107) Ca sa convinga vidra sa-i destainuie secretul locurilor bune de pescuit (sau alteori un adevar de sorginte sacrala) voinicul din colinda prinde, mai întîi, puiul vidrei Apoi - ca si în basme - în schimbul eliberarii lui obtine de la mama cea apriga informatia sau obiectul de exceptie pe care le cauta In colinda, vidra functioneaza ca un mediator între protagonist si telul,actului eroic (în cazul de fata, pescuitul fabulos) : pentru ca este stapîna "Vidrosului" pentru ca stie "sama apelor", ea este singura fiinta în masura sa dezvaluie taina locurilor bogate în pesti si sa faciliteze prinderea acestora Ca si în cîntecele funerare, atributele vidrei sînt, evident, benefice : cu ajutorul ei omul trece cu bine pe un tarîm necunoscut, evita pericolele neasteptate ce-1 pîndeau în aceasta lume si obtine obiectul, puterea, stiinta rîvnite Balada Antoiita a lui Vioara preia, motivele "pescuitului fabulos", al "vidrei atotstiutoare" si al "prinderii puiului" dar, printr-o inversiune narativa complexa, transforma întregul ansamblu epic dihtr-un act consacrator într-un hy-bris, dintr-o vînatoare eroica într-o greseala tragica (Vezi, în amanunt, M Coman, 1985, p 197-201 ) Cîntecul epic nu schimba nici unul din atributele deja cunoscute ale vidrei El amplifica însa dimensiunile si puterile acesteia, prin acumularea a numeroase epitete, de natura fabuloasa, care tin mai mult de orizontul basmului decît de acela al mitului, în toate aceste situatii, vidra apare ca un operator mitolo- 200 gic, intervenind într-un act de transcendere a conditiei umane (fie prin trecerea în lumea de dincolo, fie prin do'bîn-direa unei cunoasteri ce depaseste cunoasterea obisnuita) Pentru ca "mesajul" baladei vizeaza consacrarea valorilor stabile ale colectivitatii si condamnarea initiativelor juvenile contestatare (deci pedepsirea lui Antofita care a încalcat interdictia instituita de tatal sau), vidra devine un operator invers, un agent al pedepsei, o fiinta care nu releva o taina, ci o ascunde, care nu daruieste obiectul cautat, ci îl pazeste si apara de intrusi De aceea, vidra este descrisa ca un animal cumplit, înfricosator : "Ca vidra, muma-sa, din apa iesea, / Venea falcarind, / Din gura strigînd / Din talazuri dînd " (C Brailoiu, E Comisel, T Galusca, 1978, p 242) Nemaiputînd realiza "pactul" cu vidra, eroul din balada esueaza în încercarea sa:' "Ea ce facea? / Apa o cutremura / Pestii îi aduna, / Din coada pleznea, / Apa o vîrtejea, / Peste la mal arunca, / Focul îl stingea, / Apele crestea, / Pe navodari îi îneca" (Ibidem ) Si mai grea este pedeapsa rezervata pescarului îndraznet si profanator : "Mergea astazi, mergea mîini, / Mergea vreo doua trei zile, / Pe la mijloc cînd ajungea, / Vidra cu coada-1 pleznea, / De ochii în cap îi saria " (T Pamfile, 1916 b, p 297) Episodic, vidra apare si în balada Iovan Iorgovan: functiile ei epice deriva aici mai degraba din caracteristicile naturale, strict biologice, decit din atributele mitologice, într-o varianta a baladei, Cerna îi cere eroului sa-i aduca "negrii pastraviori, / frumosi pestisori", pe care sa-i lase sa puieze în apele ei sterpe si nefolositoare Atunci, "Iovan ce facea ? / O vidra mîna, / La Mures trecea, / Doi pastravi prindea, / Vii, nevatamati / In Cerna-i baga " (C Radu-lescu-Codin, 1910, p 22) Un descîntec evoca figura vidrei nu ca un agent al v/rajii, ci ca un model al sanatatii si puritatii Vietuitoarea apelor nu releva aici functii actantiale, ci numai rosturi strict decorative Fata care vrea sa fie iubita aduna roua si "dragostea" de pe flori si apoi se scalda în aceasta apa fermecata Gestul ei stîrneste o analogie inedita : "Vidra-n apa naste, / In apa creste, / In apa se spala, / Cu apa se curateste / Vidra am fost, / Vidra sa fiu, / De mine sa nu mai stiu " (Gr Tocilescu, C Tapu, 1981, III, p 314; -vezi si Antologie , 1980, p 240 ) în acest caz, vidra este 201 Vazuta ca un simbol al puritatii si curateniei ; stînd tot timpul în contact cu elementul primordial, ea se împartaseste din puterile acestuia si participa la sacralîtatea lui ; identi-ficîndu-se cu vidra, protagonista descîntecului spera sa beneficieze de acelasi statut, si, în plan metaforic, sa dobîn-deasca aceleasi calitati si puteri Oricum, acest caz izolat, nu schimba cu nimic profilul mitologic al vidrei, nu infirma si nici nu îmbogateste dimensiunile si atributele ei consacrate Vidra se defineste deci prin trei functii mitologice fundamentale : ea este animal-psihopomp, calauza si donator (fie în tarîmul de aici, fie în cel de dincolo) Ipostaza negativa din cîntecul epic nu aduce si nu reprezinta un atribut mitologic (ori chiar epic) aparte, deoarece rolul de pedepsitor este o inversiune directa a celui de donator Caracterul constant, aproape conservator al atributelor epice si mitologice specifice vidrei, amploarea si densitatea lor semantica, reprezinta argumente convingatoare pentru a sustine vechimea acestei figuri folclorice, radacinile stravechi ale complexului sau mitico-simbolic, vechime care este sustinuta si de pozitia singulara a vidrei în sistemul mitologiei europene : într-adevar pentru a defini profilul funerar si functia psihopompa a acestei vietuitoare, autorii Dictionarului de simboluri editat sub conducerea lui Jean Chevalier si Alain Gheerbrant nu au alt exemplu si alt punct de sprijin decît numai bocetele românesti (vezi J Chevalier, 1974, III, p 147) t PESTELE Desi este unul dintre cele mai active si mai frecvent întîlnite simboluri ale mitologiei universale, pestele apare rar în folclorul românesc, beneficiind de putine functii explicit mitologice si fiind sporadic utilizat în povestiri, ceremonii, practici magice sau metafore revelatoare în general, el este imaginat si gîndit ca o entitate omogena, unitara, nediferentiata în specii si familii zoologice ; legendele, cîn-tecele epice, credintele vorbesc mai ales de "peste" si mai rar de "mreana", "stiuca", "somn" - iar aceasta în ciuda a 202 numeroase si foarte detaliate cunostinte practice despre diversele feluri de pesti, despre obiceiurile lor de viata, despre specificul si ciudateniile fiecaruia Cel mai adesea pestele este invocat în ipostaza sa fabuloasa, mitica, de suport al lumii Pamîntul, se spune, sta pe unul sau pe patru pesti gigantici (numiti "Începator", "Ascultator", "Aratator" si "Somnoros") ,• ei sustin lumea, conduc soarele si luna pe cer, dezleaga apele si provoaca, prin miscarile lor neasteptate, cutremurele (vezi T Pamfile, 1924, p 23-26; Ov Bîrlea, 1976, p 286) Imaginea pestelui urias tinînd pamîntul pe spatele lui ,este numai enuntata, fara a fi însa dezvoltata în povestiri si tesaturi simbolice complexe Aceasta încremenire, aceasta izolare (în raport cu celelalte elemente epice si simbolice definitorii pentru cosmogonia traditionala) ma îndeamna sa cred ca ea este un element tardiv, exterior, asimilat în spatiul folcloric în urma unor influente livresti (fie textele biblice, fie cartile populare) Daca pestele ar fi un animal cosmogonic cu rosturi depline, activ si bine integrat în miturile românesti ale "facerii lumii", el ar trebui sa posede un bogat corpus Legendar, sa declanseze numeroase functii narative si sa fie nucleul unui important sistem mitico-simbolic Singurul context epic în care el releva trasaturi deosebite este acela oferit de unele colinde si balade pescaresti, în care apare ca obiect al vînatorii eroice Cu exceptia acestei functii, legendele si credintele nu ofera atribute ori structuri epice si simbolice convingatoare Conul de umbra în care sta pestele mi se pare a fi una din cele mai surprinzatoare caracteristici ale mitologiei zoomorfe românesti, caracteristica pentru care nu pot invoca nici o explicatie satisfacatoare, îndraznesc sa cred, totusi, ca modelul cosmogonic traditional, descriind facerea pamîntului ca o desprindere directa din apele primordiale si implicînd în acest act numai ariciul si broasca, a exclus posibilitatea integrarii pestelui în familia animalelor facatoare de lume, indepartîndu-1 din centrul sistemului mitologic catre o pozitie marginala, mai putin semnificativa Cîteva legende cu caracter etiologic stabilesc echivalente simple între caracteristicile biologice ale pestelui si lucruri ori fiinte analoage din lume ; astfel aripile lui sînt din ghimpii de la brad ; corpul lui agil este facut din trupul 203 unei rime ; solzii pe care îi are se datoreaza transformarii unui voinic "împlatosat" în vietuitoare de apa " (Vezi E Ni-culita-Voronca, 1903, p 290 si 957-958 , T Brill, 1981, p 681-683 ) Paradoxurile alcatuirii sale biologice au incitat, se pare, numai mecanismul de încifrare al ghicitorii, nu însa si pe acela de gîndire asupra lumii, prin construirea povestirilor mitologice Astfel, pentru a "ghici" pestele, trebuie sa rezolvi dificultatile nascute din sinteza unor atribute contradictorii : "Are aripi / Dar nu zboara; / N-are picioare / Dar merge" ; "Apa ma naste, / Soarele ma creste / Si cînd nu vad pe mama mor" ; "Unde omul moare, el traieste ; Unde omul traieste, el moare" ; "Soldat otelit / De oaste gatit" s a m d (I Talos, V Florea, I Cuceu, Corpus, s v ) Ghicitorile "se joaca" punînd în relatii de contiguitate dimensiuni opuse ale firii : cerul si apa (datorita apei) sau viata si moartea (în apa - în afara ei) Colindele si baladele evoca figura unui peste urias, obiect al pescuitului eroic, consacrator Cu aceleasi rosturi si atribute apare aici si Dulful (ori Duhul) de mare, pe care însa îl voi analiza în capitolul consacrat întruchiparilor fantastice, al fiintelor plasmuite; desi unii autori cred ca dulful este delfinul, absenta unor determinari concrete si atmosfera fabuloasa care înconjoara chipul sau ma determina sa nu-1 consider un animal mitologic, ci o stihie, o entitate vaga, personificata în chipul unei aparitii supranaturale Prinderea pestelui urias are drept scop sacrificiul întemeietor : "Cu carne de-a lui / Nunta si-o nuntira, / Cu oasele lui / Case-or martacira, 7 Cu solzii de-ai lui / Case-or sindrilira, / Cu sîngele lui / Case-or zugravira " (P Cara-man, 1982, p 12 ; vezi si Gr Cretu, 1970, p 93-94 ) Functia de animal sacrificial consoneaza cu atributele sale cosmogonice : prin jertfa sa (analogon simbolic al unui început de lume), el sustine o casa si o nunta Aceeasi imagine poetica (si structura mitica subiacenta) apare -¦ demitizata - si în balada pescareasca Antotita a lui Vioara unde i se cere voinicului sa prinda cantitati uriase de peste, fie pentru a-si convinge mireasa de priceperea si calitatile sale, fie pentru a hrani nuntasii cu ele (Vezi Gr Tocilescu - C Tapur 1980, p 83; Al I Amzulescu, 1981, p 264 ) Ciudat este faptul ca în alte colinde în care este vorba de prinderea unui singur peste, urias, acest act este realizat de o fata 204 si nu de un viteaz luptator Aceasta pierdere a semnificatiei eroice, aceasta alunecare de la un cod la a,ltul si de la o valoare simbolica la alta, poate fi interpretata ca o slabire a valentelor mitologice ale temei, ca o ipostaziere a ei în simplu text consacrator, indiferent de destinatarul colindei Pestele este amintit si în cîntecele de leagan unde apare ca auxiliar care trebuie sa ajute la cresterea pruncului : "Vino, somne, / De-1 adoarme / Vina, stiuca, / De mi-1 culca / Si tu peste / De mi-1 creste" (E Niculita-Voronca, 1903, p 958 ) Invocarea lui se datoreaza, dupa opinia lui •Ovidiu Bîrlea, necesitatii de a gasi o rima pentru verbul "a creste", verb care cuprinde "dorinta capitala a oricarui parinte" (Ov Bîrlea, 1983, p 388 ) De asemenea în aceste cazuri functioneaza si asocierea simbolica a pestelui si apei cu linistea, nemiscarea (atunci cînd este chemat somnul copilului) sau cu puterile germinative, cu energiile ascunse în adîncuri (atunci cînd este vorba de cresterea pruncului), în basme, pestele are rolul de animal-adjuvant, de obiect al metamorfozei, de pastrator al tainelor si de fecundator miraculos (vezi, Ov Bîrlea, 1976, p 286-289) Mai des invocata, (îndeosebi de balade), mreana apare ca un alterego al fetei "curate" ; ca sa nu cada în mîna turcilor sau ca sa nu comita incestul, aceasta se arunca în mare si se transforma într-o mreana (Vezi L Saineanu, 1978, p 244 si 334; C Radulescu-Codin, 1913, p 110 si G Dem Teodorescu, 1982, p 430 ) Mreana mediaza între uman si divin, deoarece fata prefacuta în acest peste este apoi aruncata pe cer si transformata în luna ; probabil, sclipirea solzilor si forma mrenei au sugerat analogia selenara si de aici trecerea eroinei prin mediul acvatic în drumul ei spre conditia astrala Aceste ecouri lunare (si implicit, fertilizatoare) sînt actualizate si de cîntecul lui lovan Iorgovan în care Cerna, apa "stearpa" si fara viata, îl roaga pe erou sa-i aduca o mreana Aceasta mreana fermecata joaca uneori rolul de duh al Cernei, declansînd sau linistind vîltorile apei "Iar Cerna de cîte ori tine în ea breana data de lovan Iorgovan, îsi înceata vuietul [ ] Cum îi prindeau însa pescarii breana, ea se înfuria si era, ba e si azi, gata sa înece lumea Iar pescarii de atunci si azi, cînd vor sa potoleasca apa, dau drumul brenei în Cerna " (C Radulescu-Codin, 1910, p 21 ) 205 Alt peste, individualizat (din perspectiva mitului) este stiuca, despre care se spune ca a ajutat pe drac sa iasa de sub zidul de gheata în care-1 pecetluise divinitatea ; de aceea, a fost blestemata sa fie spurcata (sa manînce orice), sfrijita si cu carnea fara gust (Vezi T Brill, 1981, p 119- 120 si A F C, 345, p 50 ) Pentru mit, profilul pestelui se încheie aici ; folclorul românesc mai cunoaste si alte aparitii, episodice însa si nesemnificative Pestele contureaza astfel doua ipostaze majore (sprijin al lumii si animal sacrificial) care însa, prin caracterul lor incert si prin frecventa redusa ne îndeamna sa privim cu reticenta posibilitatea considerarii acestei vietuitoare ca o reprezentare cosmogonica deplina si ca o veche figura a panteonului mitologic autohton ALTE ANIMALE Melcul "Tot astfel, între dobitoace nu Leul este cel mai mare, nu el e împaratul; cel mai mare e culbecul [melcul - n n ], caci el îsi poarta casa în spate si cum vine cineva, se ascunde si nu-1 poate mînca ; iar cînd vine iarna, el îsi face usa la casa, se închide bine si nici nu-i pasa pîn' la primavara Peste iarna traieste cu sucul sau si cum ies brîndusele se da la brîndusi Culbeciul se suie pîna-n vîrful copacului, iar Leul se poate sui ?" (E Niculita-Voronca, 1903, p 647 ) Acest text savuros, consemnat de Elena Niculita-Voronca la sfîrsitul veacului trecut, constituie unul din cele mai revelatoare, mai dense si mai incitante fragmente de gîndire aopulara pe care am avut vreodata ocazia sa le întîlnesc Este un text "hîtru", un text care sta, în mod fundamental, sub semnul paradoxului Numai ca, aici, paradoxul nu tine le jocul spiritului rasfrînt înspre sine, ci de însasi logica esentiala a meditatiei populare asupra lumii Gîndirea stra-/eche este îndeobste atenta la aspectele iesite din comun ale laturii, la faptele si situatiile de exceptie Banalul nu o biata si, de aceea, banalul si cotidianul nu capata reflexe Ou mitologice In schimb, aspectele deosebite, evenimentele a-parte o pun în miscare si declanseaza un mecanism complex de rationamente, concepte, simboluri si structuri epice y framîntarea acestora, relatiile pe care ele le stabilesc si ansamblul narativizat coerent, pe care, în final, îl creeaza,, constituie ceea ce noi numim mitologie Primul paradox inerent figurii mitologice a melcului, se situeaza la nivelul clasificarii : în ierarhia stabilita de acest gînditor popular, nu Leul e "cel mai mare", nu el e împaratul animalelor ; "cel mai mare" e melcul, pentru ca el poseda un atribut de exceptie, un atribut paradoxal : are casa dar - în acelasi timp - îsi poarta mereu casa cu el Acest argument de factura paradoxala, e atît de puternic, încît în continuarea rationamentului sau, autorul popular ignora evidenta realului ; pentru a închide cercul argumentatiei, dînd deplina simetrie formala acestei constructii a spiritului, el conchide: melcul "se ascunde" în casa sa si astfel, nimeni "nu-1 poate mînca" Deci el este invulnerabil Nu putem crede ca autorii populari nu stiau ca ajunge sa calci pe cochilia melcului, pentru ca întreaga "casa" sase sfarme si melcul sa fie strivit Cu toate acestea, în cazul de fata nu evidenta realului a contat, ci evidenta rationamentului La rîndul sau, rationamentul deriva din jocul antinomic al unor concepte fundamentale : "afara"/"înauntru", sau, mai concret "în casa"/"în afara casei" într-adevar orice vietuitoare are un adapost (cuib, vizuina, salas, etc), dar nici una nu si-o poarta mereu cu sine ; faptul natural este "interpretat" de gîndirea mitologica si devine paradox esential : melcul anihileaza opozitiile înauntru/în afara, acasa/ departe de casa, gol/protejat Prin aceasta, el transcende si opozitia vulnerabil/invulnerabil Melcul este, simultan, si afara si înauntrti, si în casa si lînga casa, si dezgolit si acoperit Din aceasta stare ciudata, din aceasta ambiguitate ce anuleaza antitezele obisnuite ale vietuirii, gînditorul popular a dedus, printr-un rationament de o extrema coerenta formala, perfectiunea si suficienta de sine specifica melcului, si, în continuare, superioritatea sa fata de celelalte animale, inclusiv fata de împaratul lor, Leul Este însa o superioritate de ordin logic, dedusa din criterii ale gîndirii si culturii si nu una de factura biologica, rezultata din contactul empiric cu realul In fapta, cu o singura miscare de 207 \ laba, uii intervin si în colinda soimului: acesta fura firul de aur tors de ospodina, pentru a face cuib pentru puii sai La fel, în colindele i baladele pescaresti, puiul "lud" si "bolund" este cel prin care vidra oate fi ademenita: prinderea lui constituie o provocare, dar si o ertitudine a pactului cu animalul sacru In toate aceste cazuri puii in-:rvin ca mediatori între animmalul sacru si om, mediatori care, în mctie de contextul mitic în care apar, pot avea functii pozitive sau îgative 28 "Adjuvanta la trecerea prin vaduri aminteste trecerea peste Styx n mitologia antica, dar pare a fi o forma mai veche a acestui motivem itic Ea este potentata de actul de purificare cu apa izvoarelor reci, :t necesar în orice moment hotarîtor al unui rit Corespunzator vadu-lor apar în adjuvanta lupului potecile care duc peste codri, spre umul de plai al raiului, unde marea calatorie se încheie prin acea ira ce se asaza ca o pecete la încheierea tuturor riturilor funda-întale Fara îndoiala întîlnirea cu animalele ajutatoare este în struc-ra ceremonialului o proba necesara initierii în noua stare " (M Pop, 70, p 63 ) REFERINTE BIBLIOGRAFICE Vasile Adascalitei - Jocul cerbului în Moldova, în R E F , nr 5/1965 Vasile Adascalitei - Teatru folcloric din judetele Bacau si Neamt, Bacau, Casa judeteana de creatie populara, 1968 Vasile Adascalitei - Teatru popular de Anul Nou din judetul Vaslui, Vaslui, Casa creatiei populare, 1971 Vasile Adascalitei, Ion H Ciubotaru - Teatru folcloric din 'judetul Iasi, Iasi, Casa judeteana a creatiei populare, 1969 Eugen Agrigoroaiei - Tara neuitatelor constelatii, Iasi, Ed Ju nimea, 1981 Gheorghe Alexici - Texte de literatura poporana româna, tomul x II, Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1966 Al I Amzulescu - Cîntecul epic eroic (tipologie si corpus de texte), Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1981 Al I Amzulescu - Balada familiala (tipologie si corpus de texte poetice), Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1983 * * * - Antologie de folclor din judetul Maramures, volumul I (Poezia), redactor responsabil I Chis Ster, Baia Mare, Asociatia etnografilor si folcloristilor din judetul Maramures, 1980 ,* * * - Anuarul Arhivei-de folclor (publicat de Ion Muslea), Cluj, Tipografia "Cartea Româneasca", 1932-1965 * * * - Anuarul' de folclor al Universitatii "Babes-Bolyai" din Cluj- Napoca (voi I - 1980; voi II - 1981; voi III-IV - 1983) * * * - Anuarul Muzeului etnografic al Transilvaniei, Cluj, 1959- 1979 * * * - Arhiva de folclor din Cluj (în fondul Sectiei de etnologie si folclor a filialei Cluj a Academiei R S R ) J Baltrusaitis - Evul Mediu lantastic, Bucuresti, Ed Meridiane, 1975 221 Mihai Barbulescu - Interferente spirituale în Dacia romana, Cluj-Napoca, Ed Dacia, 1984, Dumitru Berciu - Arta traco-getica, Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1969 Dumitru Berciu - Tulpina multimilenara a unei civilizatii (în voi Stramosii poporului român) Marcu Beza - Paganjsm in Roumanian Folklore, London, J M Deut & Sons, 1928 I G Bibicescu - Poezii populare din Transilvania, Bucuresti, Ed Minerva, 1970 L i g i a B î r g u-G eorgescu - Dragi îmi sînt izvoarele, luna si cu soarele, (cîntece despre natura), Bucuresti, Ed Minerva, 1983 Ion Bîrlea - Literatura populara din Maramures, Bucuresti, E P L , 1968 Ovidiu Bîrlea - Antologie de proza populara epica, Bucuresti, E P L , 1966 Ovidiu Bîrlea - Mica enciclopedie a povestilor românesti, Bucuresti, Ed Stiintifica si Enciclopedica, 1976 Ovidiu Bîrlea - Folclorul românesc, Bucuresti, Ed Minerva, voi I - 1981, voi II - 1983 Nicolae Boboc - Motivul premioritic în lumea colindelor, Timisoara, Ed Facla, 1985 Eon Bogdan, Mihai Ol os, Nicoara Timis - Calendarul Maramuresului, Baia-Mare, Asociatia folcloristilor si etnografilor din judetul Maramures, 1980 Vasile Bologa - Colinde populare din Ardeal, Sibiu, 1937 Constantin Brailoiu - Opere (V), Bucuresti, Ed Muzicala, 1981 Constantin Brailoiu, Emilia Comisel, Tatiana Galusca-Cîrsmaru - Folclor din Dobrogea, Bucuresti, Ed Minerva, 1978 jheorghe I Bratianu ¦- "Traditia istorica despre întemeierea statelor românesti, Bucuresti, Ed Eminescu, 1980 vtonica Bratulescu - La luncile soarelui (antologie a colindelor laice), Bucuresti, E P L , 1964 •fonica Bratulescu - Cineva consideratii asupra colindelor cu cerb, în R E F nr 2/1969 fonica Bratulescu - Colinda româneasca, Bucuresti, Ed Minerva, 1981 'ony B r i 11 - Povestile cu animale si povestile cu iormule, în R E F nr 4/1965 'ony B r i 11 ¦- Legende populare românesti Bucuresti, Ed Minerva 1981 22 Octavian Buhociu - Folclorul de iarna Ziorile si poezia pastoreasca, Bucuresti, Ed Minerva, 1979 * * * -¦ Buletinul stiintific al Societatii studentesti de etnograiie si folclor, (Baia Mare, 1980 - I, Suceava, 1982 - II) Vaier Butura -¦ Etnografia poporului român, Cluj-Napoca, Ed Dacia, 1978 Petre Cancel - Pastoritul la poporul român, Bucuresti, 1913 I -A Candrea - Iarba fiarelor (studii de folklor), Bucuresti, Cultura Nationala, 1928 I -A Candrea - Privire generala asupra iolklorului român în legatura cu al altor popoare (curs universitar), Bucuresti, Universitatea Bucuresti, 1934-1935 I -A Candrea -¦ Folklorul medical român comparat, Bucuresti, Casa Scoalelor,"l944 Petru Caraman - Magia populara ca sursa de inspiratie pentru literatura culta (în voi Elogiu folclorului românesc) Petru Caraman - Literatura populara, Iasi, Caietele Arhivei de folclor, 1982 Petru Caraman -• Colindatul la români, slavi si la alte popoare, Bucuresti, Ed Minerva, 1983 V Cârti anu- Urme celtice in spiritualitatea si cultura româneasca, Bucuresti, Ed Univers, 1972 , Nicolae Carto] an - Cartile populare în literatura româneasca, Bucuresti, Ed enciclopedica, 1974 Gheorghe Cernea - Poezii populare din sudul Ardealului (Tîr-nave), (în seria Folclor din Transilvania, voi II) Dan Cernovodeanu - Stiinta si arta heraldica în România, Bucuresti, Ed Stiintifica si Enciclopedica, 1977 Jean Chevalier, Alain Gheerbrant - Dictionnaire des symboles, Paris, Ed Seghers, 1974 Silvia Chitimia - Balada "Sarpele" în elementele ei de straveche cultura româneasca, în R E F nr 2, 1979 Gheorghe Ciausanu - Superstitiile poporului român (în asemanare cu ale altor popoare vechi si noua), Bucuresti, Lib Socec si comp , 1914 Lucia Cires, Lucia Berdan - Descîniece din Moldova, Iasi, Caietele Arhivei de folclor, 1982 Lucia Cires - Colinde din Moldova, Iasi, Caietele Arhivei de folclor, 1984 J E Cirlot -¦ A Dictionarj ol Symbols, New York, Philosophical Library Inc , 1962 223 Ion Conea - Clopotiva - un sat din Hateg, Bucuresti, Institutul de stiinte sociale al României, 1935 Aurel Cosma - Studii de iolklor românesc, Bucuresti, Tipografia Universul, 1942 a Aurel Cosma - Cosmogonia poporului român, Bucuresti, Tipografia Universul, 1942 George Cosbuc - Opere alese (IV), Bucuresti, Ed Minerva, 1979 Vasile Cotta, Mihai Bodea - Vînatul României, Bucuresti, Ed Agrosilvica, 1969 Grigore Cretu - Folclor din Oltenia si Muntenia (în seria Folclor din Oltenia si Muntenia, voi V) Vasile T Cretu - Ethosul iolcloric - sistem deschis, Timisoara, Ed Facla, 1980 Sandu Cristea Timoc - Cîntece batrînesti si doine, Bucuresti, E P L , 1967 Ion Hora Jiu Crisan - Spiritualitatea geto-dacilor, Bucuresti, Ed Albatros, 1986 Ion Cuceu, Maria Cuceu - "Sîngeorzul" - un ritual de mana în folclorul românesc, în Anuarul de folclor al Universitatii "Ba-bes-Bolyai" din Cluj-Napoca, voi II H adrian Daicoviciu - Dacii, Bucuresti, Ed Stiintifica, 1965 Gheorghe David - Îndeletniciri agro-pastorale ale geto-dacilor în opere istorice antice (în voi Stramosii poporului român) Nicolae Densusianu - Vechi cîntece si traditii populare românesti, Bucuresti, Ed Minerva, 1975 Ovid Densusianu - Graiul din Tara Hategului, Bucuresti, Librariile Socec si comp , 1915 Ovid Densusianu - Flori alese din cîntecele poporului Viata pastoreasca în poezia noastra populara Folclorul -¦ cum trebuie înteles Graiul din Tara Hategului, Bucuresti, E P L , 1966 A d de V r i e s - DicîionarY of Symbols and ImagerY, London - Amsterdam, North Holland Publisching Company, 1976 Ion Diaconu - Tinutul Vrancei (etnografie, folklor, dialectologie} Bucuresti, E P L , 1969 Vasile T Doniga - Poezii populare din Oas, Maramures si Nasaud (în seria Folclor din Transilvania, voi I) Sabin V Dragoi - 303 colinde cu text si melodie, Craiova, Scrisul Românesc, 1925 Marcel Detienne ¦- Dionysos mis a mort, Paris, Gallimard, 1977 Marcel Detienne, J P Vernat - La cuisine du sacrifice en pcrys grec, Paris, Gallimard, 1979 224 Georges Dumezil - La religion romaine archaîque, Paris, Payot, 1966 Georges Dumezil - Du myffte au roman, Paris, P U F , 1970 Vladimir Dumitrescu - Arta preistorica în România, Bucuresti, Ed Meridiane, ,1974 Nicolae Du nare - Ornamentica traditionala comparata, Bucuresti, Ed Meridiane, 1979 Gilbert Durând - Structurile antropologice ale imaginarului, Bucuresti, Ed Univers, 1977 Mircea Eliade - Traite d'histoire des religions, Paris, Payot, 1964 Mircea Eliade - De Zamolxis a Gengis-Khan, Paris, Payot, 1970 * * * - Elogiu folclorului românesc (antologie si prefata de Octav Paun), Bucuresti, E P L , 1969 Minai Eminescu -¦ Literatura populara, Bucuresti, Ed Minerva,-1977 * * * - Etimologica - anexa a publicatiei "Recherches sur l'histoire comparative des institutions el du droit, Bucuresti Ivan Evseev - Cuvînt, simbol, mit, Timisoara, Ed Facla, 1983 VasileFilip - Cerbul în colindele românesti (contributii la studiul mutatiilor functionale în simbolistica colindelor), în Samus, voi II, 1979 Radu Florescu, H adrian Daicoviciu, Lucian Rosu - Dictionar enciclopedic de arta veche a României, Bucuresti, Ed Stiintifica si Enciclopedica, 1980 Adrian Fochi - Miorita (tipologie, circulatie, geneza, texte), Bucuresti, Ed Academiei R P R , 1964 Adrian Fochi - Datini si eresuri populare de la siîrsitul secolului al XlX-lea (raspunsurile la chestionarele lui Nicolae Densusianu), Bucuresti, Ed Minerva, 1976 AdrianFochi, - Mitologicale, în R E F , nr 1/1978 Adrian Fochi - Estetica oralitatii, Bucuresti, Ed Minerva, 1980 Adrian Fochi - Paralele folclorice - coordonatele culturii carpatice, Bucuresti, Ed Minerva, 1984 Adrian Fochi - Cîntecul epic traditional al românilor, Bucuresti, Ed Minerva, 1985 * * ¦* - Folclor din Transilvania (texte alese din colectii inedite), Bucu- resti, E P L , voi I si II, 1962, voi III - 1967, voi IV - 1969 * * * - Folclor din Oltenia si Muntenia, Bucuresti, E P Lt, voi I si II - 1967, voi III - 1968, voi IV - 1969, voi V 1970! 225 * * * - Folclor literar, Timisoara, Tipografia Universitatii din Timisoara (voi I - 1967, voi II - 1970, voi III - 1972" voi IV - 1977, voi V - 1983, voi VI - 1985) Vasile Fratila - Elemente lexicale "întunecate" în poezia populara -¦ în voi Folclor literar, nr V Teofil Frîncu, George Candrea - Românii din Muntii Apuseni, Bucuresti, Tipografia Moderna, 1888 Funk - Wag-nals - Dictionary of folklore, mythology, and legend, (edited by Maria Leach), New York, Funk & Wagnals Company, 1949 M Gaster - Literatura populara româna, Bucuresti, Ed Minerva, 1983 Luis Gernet- Anthropologie de Ia Grece antique, Paris, Librairie Frangois Maspero, 1968 Trai an Gherman - Meteorologie populara, Blaj, Tiplografia seminarului teologic, 1928 Traian Gherman -• Plugarul sau trasul în apa - în Anuarul de folclor al Universitatii "Babes-Bolyai" din Cluj-napoca, voi II Ion Ghinoiu Calendarul popular: Sarbatori si obiceiuri - lucrare în manuscris Artur Gorovei - Credinte si superstitii, Bucuresti, Librariile Socec si comp , 1915 Artur Gorovei - Literatura populara, Bucuresti, Ed Minerva, voi I (Culegeri si studii) - 1976, voi II, (Descîntecele românilor) - 1985 Nicolae Gostar, Vasile Lica ¦- Societatea geto-dacica de la Burebista Ia Decebal, Iasi, Ed Junimea, 1984 * * * - Graiul, etnografia si folclorul zonei Chioar (coordonatori Gh Pop si I Chis Ster), Baia-Mare, Comitetul de cultura si educatie socialista al judetului Maramures, 1983 Mihai Gramantopol -¦ Dacia antiqua, Bucuresti, Ed Albastros, 198Z Angelo de Gubernatis - Mythologie zoologique (ou Ies legendes animales), Paris, Ed A Durând, 1874 B P Hasdeu - Etymologicum Magnum Romaniae, Bucuresti, Ed Minerva, 1970 B P Hasdeu - Studii de folclor, Cluj-Napoca, Ed Dacia, 1979 Traian Herseni - Probleme de sociologie pastorala, Bucuresti, Institutul de stiinte sociale al României, 1941 Traian Herseni - Forme stravechi de cultura poporana româneasca, Cluj-Napoca, Ed Dacia, 1977 226 Traian Herseni - Le dragon dace, în Eihnologica, nr 1/1979 Iustin 11 ie s u - Poezii si basme populare din Muntii Rodnei, în Folclor din Transilvania, voi III Anca Irina Ionescu - Lingvistica si mitologie, Bucuresti, Ed Litera, 1978 Maria Ionita - Cartea vilvelor (legende din Apuseni), Cluj-Napoca, Ed Dacia, 1982 Gheorghe Iordache - Ocupatii traditionale pe teritoriul României (studiu etnografic), Craiova, Scrisul românesc, 1985 Sabina Ispas '-¦ Consideratii asupra baladei "Sarpele" în iolclorul românesc, în R E F , nr 2/1977 Sabina Ispas, Doina Truta - Lirica de dragoste (index mo-tivic si tipologic), Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1985 * * * - Istoria teatrului în România (voi I - de la începuturi si pîna la 1848), Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1965 Ioan Urban Jarnik, Ajndrei Bîrseanu - Doine si strigaturi din Ardeal, Bucuresti, Ed Academiei R S R , 1968 Nicolae Jula, Vasile Mînastireanu - Traditii si obiceiuri românesti (Anul Nou în Moldova si Bucovina), Bucuresti, E P L , 1968 E r i c h K o 1 b - Despre viata si comportamentul animalelor domestice, Bucuresti, Ed Ceres, 1981 Ion Lapusneann - împanatul boului pe valea Somesului Mare, în Samus, nr I CI aude Levi-Strauss - L'home nu (Mythologiques IV), Paris, Librairie Pion, 1971 Claude Levi-Strauss - Le regard eloigne, Paris, Librairie Pion, 1983 Mi h aii Macrea - Viata în Dacia romana, Bucuresti, Ed stiintifica, 1969 M i h a i 1 Macrea - De la Burebista la Dacia postromana (repere pentru o permanenta istorica), Cluj-Napoca, Ed Dacia, 1978 Lucian Manolache, Gabriela DÎssescu - Mic atlas cinegetic românesc (mamifere), Bucuresti, Ed Ceres, 1977 S im ion Florea Marian - Nunta la români, Bucuresti, Tipografia Carol Gobl, 1890 Simion Florea Marian - Nasterea la români, Bucuresti, Tipografia Carol Gobl, 1892 Simion Florea Marian - Inmormîntarca la români, (studiu etnografic), Bucuresti, Tipografia Carol Gobl, 1892 Oda 88 coala 16 227 Simion Florea Marian - Sarbatorile la români, Bucuresti, Ed, Academiei române; Cîrnifegile - 1898; Paresimile - 1899 si Cinci-Decimea - 1901 Simion Florea Marian - Legendele Maicii Domnului, Bucuresti,' Editura Academiei Române, 1904 Marian Marinescu ~ Cu privire la istoria unei imagini In arta populara româneasca: calul si calaretul, în R E F , nr 1/1978 Constantin Mohanu - Fîntlna clorului (poezii populare din Tara Lovistei), Bucuresti, Ed Minerva, 197:5 Tiberiu Mor ar iu - Viata pastorala în muntii Roclnei, Bucuresti, Societatea regala româna de geografre, 1937 Alexandru Musina - Elemente ritualice în colinda pastorului, în Buletinul stiintific al S S F din România, voi 1 Ion M u s 1 e a - Le cheval men'eilleux dans l'epopee popu lg ite, în "Mclanges de l'Ecole roumaine en France", Paris, 1921 Ion Muslea - George Pitis - folclorist si etnograi, Bucuresti, E P L , 1968 Ion Muslea - Cercetari etnografice si de folclor, Bucuresti, Ed Minerva, voi I - 1971, voi II - 1972 Ion Muslea, Ovidiu Bîrlea - Tipologia folclorului (din raspunsurile la chestionarele lui B P Hasdeu), Bucuresti, Ed Minerva, 1970 G h e o r g h e Musu - Zei, eroi, personaje, Bucuresti, Ed stiintifica, 1971 Gheorghe Musu - Din istoria formelor de cultura arhaica, Bucuresti, Ed Stiintifica, 1973 Gheorghe Musu - Din mitologia tracilor, Bucuresti, Ed Cartea româneasca, 1982 * * * - Muzeul limbii române - Chestionarul pentru un atlas lingvistic al limbii române (f - Calul si V - Stîna, pastoritul si prepararea laptelui), în fondul Institutului de lingvistica, teorie si istorie literara din Cluj-Napoca Ion N a n i a - Istoria vînatorii în România, Bucuresti, Ed Ceres, 1977 Gh I Nea gu -= Cîntece si jocuri de copii, Bucuresti, Ed Minerva, 1982 G T Niculescu-Varone - Dictionarul jocurilor populare românesti, Bucuresti, Ed Litera, 1979 Elena Niculita-Voronca - Datinile poporului român (adunate si asezate în ordine mitologica), Cernauti, Tipografia fzidor Wi-egler, 1903 228 V a s i 1 e O a r c e a - Poezii populare din Tara Zarandului, Bucuresti, Ed Minerva, 1972 M a r ce 1 O 1 i n e se u - Mitologie româneasca, Bucuresti, Casa scoa- lelor, 1944 D i m i t r i e C Ollanescu - Teatrul la români, Bucuresti, Ed Eminescu, 1981 Tudor P a m 1 i 1 e - Sarbatorile de vara la români, Bucuresti, Librariile Socec si comp , 1910 Tudor Pamfile - Povestea lumii de demult (dupa credintele praporului român), Bucuresti, Librariile Socec si comp , 1913 T u d o r Pamfile - Craciunul, Bucuresti, Librariile Socec si comp , 1914 a 59 63 78 94 & 114 118 124 129 133 138 ,144 159 (c) 233 